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Tämä tutkielma tarkastelee kiinalaista teekulttuuria uskonnollisena ilmiönä.  Erityisesti esitän
miten tee toimii teenjuojalle Albert Borgmannin niin sanottuna keskeisenä asiana ( focal thing),
johon väitän liittyvän myös mahdollisia uskonnollisia merkityksiä. Kehitän Borgmannin
teoriasta fenomenologian, hermeneutiikan ja estetiikan avulla mallin, jonka kautta paljastuu,
kuinka teestä rakentuu teenjuojalle itse kokemuksesta käsin borgmannilainen keskeinen asia.
Keskeinen asia yhdistää toimijan ja asian kokonaisvaltaiseen vuorovaikutukseen, joka on aina
ruumiillista sekä sosiaalista ja kehittää toimijan identiteettiä. Kokonaisvaltaisesti aistimellisena
ja merkityksellisenä ilmiönä keskeinen asia on tulkintani mukaan määritelmällisesti esteettinen,
jolloin se voi olla toimijalle mahdollisesti myös uskonnollisesti merkityksellinen.
Tarkastelen teekulttuuria kahdella tasolla. Ensinnäkin esittelen teefilosofian tärkeimpiä teemoja
selvittäen samalla miten konfutselaiset, taolaiset ja buddhalaiset käsitykset näkyvät
teekulttuurissa. Toiseksi osoitan näiden teemojen fenomenologisen analyysin avulla kuinka tee
toimii teenjuojalle keskeisenä asiana.
Aineistoni koostuu suurimmilta osin länsimaalaisien teefilosofien teoksista. Lisäksi aineistooni
sisältyy muutama englanniksi käännetty klassinen teeteos, teeaiheinen verkkolehti The Leaf
sekä muutamia teeaiheisia blogeja. Aineistoni jakautuu sekä ajallisesti että kulttuurisesti hyvin
laajalle alueelle. Mukana on sekä kiinalaisia, korealaisia, japanilaisia että länsimais ia teoksia
aina 600-luvulta vuoteen 2013 saakka. Aineiston hajanaisuus on kuitenkin pikemmin vahvuus
kuin heikkous tutkimukseni kannalta, sillä tarkoituksenani on selvittää teekokemuksen yleisen
fenomenologisen rakenteen perusteella miten tee toimii teenjuojalle keskeisenä asiana.
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1.1. Tutkimuksen aihe 
 
Tämä tutkielma käsittelee teefilosofiaa sekä teekokemuksen uskonnollista merkitystä. 
Tutkin teekulttuuria erityisesti Albert Borgmannin keskeisen asian teorian avulla. Samalla 
avautuu kiinnostava näkökulma siihen, miten esteettinen harrastus voi tuoda uutta 
merkitystä modernissa yhteiskunnassa elävälle ihmiselle. 
 
Kukaan ei voi varmasti sanoa, kuinka kauan tee on ollut osa kiinalaista kulttuuria. 
Tiedetään, että sitä kasvatettiin jo toisella vuosituhannella ennen ajanlaskun alkua, mutta 
tällöin voidaan vielä tuskin puhua teestä nautintoaineena (Lam & Lam 2002). Sen sijaan 
teetä on perinteisesti käytetty lääkkeenä sekä ruokana esimerkiksi erilaisissa keitoissa. 
Tämä käyttötapa on edelleen säilynyt Etelä-Kiinan heimojen parissa teekasvin 
syntyalueilla. 
 
Teen hämärän peittoon jäänyt historia on auttanut nivomaan sen osaksi suurta kiinalaista 
mytologiaa. Kiinalaiset juontavat juurensa kolmeen alkudynastiaan eli Xia- (noin 2200–
1600 eaa.), Shang- (1600–1046 eaa.) sekä Zhou-dynastiaan (1046–256 eaa.), joista vain 
kahden jälkimmäisen olemassaolo on pystytty todistamaan. Zhou-dynastia on tuttu 
erityisesti konfutselaisuudesta, sillä Konfutse piti juuri tätä aikakautta ihanteellisena 
kultakautena, jonka kunnialliset tavat hän halusi herättää uudelleen eloon. (Fowler & 
Fowler 2008, 14–16) 
 
Teen myyttisistä juurista kertoo se, että legendaarinen Shennong, jonka kerrotaan sekä 
keksineen maanviljelyn että löytäneen teen, eli perimätiedon mukaan ennen kaikkia 
kolmea alkudynastiaa noin vuonna 2700 eaa. Siten teen historian nähdään ulottuvan 
erittäin pitkälle ja käyvän Shennongin myötä käsi kädessä koko kiinalaisen kulttuurin 
synnyn kanssa.  
 
Monet teefilosofit epäilevät, että teen löysivät ensimmäisenä juuri Shennongin tapaiset 
shamaanit, jotka tutkivat ympäristössä kasvavien yrttien lääkinnällisiä vaikutuksia (ks. 
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esim. Fisher 2010, 31–33). Jo Shang-dynastian aikana tiedetään toimineen tietty 
shamaanien sosiaaliluokka, joka piti yllä suhteita tuonpuoliseen erillään perinteisistä 
rituaaleista vastaavasta chu-luokasta (Fowler & Fowler 2008, 24). Ajan kanssa shamaanit 
alettiin assosioida kuolemattomuuden tavoitteluun ja heistä muodostui kansalle chu-
luokkaa läheisempi henkisten toimijoiden ryhmä (ibid., 32). Kuolemattomuuden ja henkien 
kanssa kommunikoimisen vuoksi väitteessä teen shamanistisesta alkuperästä voi hyvin olla 
jotain perää, sillä tee on kytketty vahvasti sekä kuolemattomuuteen että henkimaailmaan.   
 
Vaikka teetä käytettiin lääkkeenä ja ruokana pitkään, nousi se varsinaiseksi 
nautintoaineeksi vasta Tang-dynastian (618–907) aikana. Tuolloin oli vielä tapana keittää 
teestä esimerkiksi sipulin kanssa ruokaisaa keittoa, mutta pikkuhiljaa tämä tapa hiipui ja 
teetä alettiin nauttia sellaisenaan. Kehitykseen vaikutti erityisesti teen pyhimykseksikin 
kutsuttu Lu Yu (733–804), joka kirjoittamassaan Kiinan ensimmäisessä teeklassikossa Cha 
Jingissä kehotti lisäämään teehen ainoastaan suolaa. Kesti kuitenkin vielä Song-dynastiaan 
(960–1279) saakka, ennen kuin tee saavutti laajan kansan suosion. Song-dynastiaa 
kutsutaan teen kultakaudeksi, sillä sinä aikana tee levisi koko yhteiskuntaan ja irtaantui 
perinteisestä lääkinnällisestä ja ravitsemuksellisesta käyttötavastaan. Teestä tuli osa vapaa-
aikaa, esimerkiksi erilaiset maisteluleikit sekä teekilpailut nostivat suosiotaan erityisesti 
ylimystön parissa. (Carpenter 1974, 107; Tong 2005, 26–27). 
 
Tang-kaudella teetä valmistettiin tiiviiksi kakuiksi puristetuista lehdistä, joiden palasia 
keitettiin vedessä mausteiden tai suolan kanssa. Song-kaudella yleistyi tapa jauhaa 
teekakuista hienoa jauhoa ja vispata tämä jauho erillisessä teemaljassa valmiiksi juomaksi. 
Sama valmistustapa kulkeutui myöhemmin Japaniin, jossa se elää edelleen japanilaisessa 
teeseremoniassa. Ming-dynastian (1368–1644) aikana siirryttiin viimein kakkuteestä tämän 
päivän vallitsevaan teemuotoon eli irtolehtiteehen, joskin merkkejä irtolehtiteen käytöstä 
löytyy jo Tang-dynastialta asti. (Owyoung 2011, Tong 2005, 26–27) 
 
Teekulttuuri, joka varsinaisesti on tutkimukseni kohteena, syntyi vasta 1970-luvulla 
Taiwanissa (Peltier 2011, 123). Kyse ei ole täysin uudesta kulttuurista, vaan tämä 
teetaiteeksi (chayi) tai teen tieksi (chadao) kutsuttu liike on omaksunut huomattavasti 
vaikutteita paitsi perinteisestä kiinalaisesta myös japanilaisesta teekulttuurista (Kim & 
Zhang 2012). 1900-luvun toiselle puoliskolle tultaessa perinteiset teehuoneet nähtiin 
maineeltaan epäilyttävinä rikollissävytteisinä paikkoina, joiden tilalle 1970-luvun uusi 
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teesukupolvi halusi perustaa kunniallisempia teetaidehuoneita (ibid.). Taiwanin uudessa 
teeliikkeessä oli kyse myös vastalauseesta Kiinan kulttuurivallankumoukselle, joka uhkasi 
taiwanilaisesta näkökulmasta hävittää kaiken perinteikkään ja arvokkaan kiinalaisen 
kulttuurin (ibid.). On kuitenkin kyseenalaista missä määrin Kiinan kansantasavalta todella 
halusi tuhota teekulttuurin, sillä esimerkiksi 1960–1970-luvuilla Manner-Kiinassa 
panostettiin suunnitelmallisesti teetuotannon kasvattamiseen (Forster 2012). 
 
Uusi teetaideliike ei siis syntynyt tyhjästä, vaan on omaksunut piirteitä erityisesti 
Kaakkois-Kiinan perinteisestä teekulttuurista. Pitkälti määrittäväksi tekijäksi modernissa 
teekulttuurissa on noussut juuri Kiinan kaakkoisalueilta periytynyt gongfu-
haudutustekniikkaa, jonka mukaan pienessä savikannussa haudutetaan monta peräkkäistä 
haudutusta suurella lehtimäärällä. Filosofinen ja esteettinen puoli liikkeeseen omaksuttiin 
paitsi klassisesta Kiinasta myös japanilaisesta teekulttuurista. (Kim & Zhang 2012) 
 
Sittemmin tämä teetaidekulttuuri, jota tulen kutsumaan jatkossa myös gongfu-kulttuuriksi, 
kiinalaiseksi teekulttuuriksi sekä moderniksi teekulttuuriksi, on levinnyt nopeasti sekä 
muihin Itä-Aasian maihin että länsimaihin. Pelkästään Suomessa on viimeisen muutaman 
vuoden aikana avattu useita kiinalaiseen teekulttuuriin erikoistuvia teehuoneita.  
 
Vaikka teekulttuuri saikin uutta pontta ja lähti kunnolla leviämään maailmalle vasta 1970-
luvun jälkeen, eivät tässä tutkimuksessa tarkastellut käsitykset teestä filosofiana ole 
missään nimessä uutta kulttuuriperinnettä. Teetaiteesta on puhuttu jo Song-dynastialta 
saakka ja teetä on kutsuttu tieksi jo Tang-dynastian aikana, joten kyse ei ole siitä, että tee 
olisi omaksunut uskonnollisia vaikutteita vasta uuden teetaideliikkeen myötä (Peltier 2011, 
30). Kuitenkin koska tärkeimmät varsinkin teekokemusta koskevat lähteeni ovat 
modernien länsimaalaisten teefilosofien kirjoittamia, katson tutkimukseni koskevan 
nimenomaan länsimaista modernia teekulttuuria. Lopulta pitää myös muistaa, ettei 
tutkimani moderni ja maailmalle levinnyt teeliike edusta missään määrin teekulttuuria 
kokonaisuudessaan. Esimerkiksi Etelä-Kiinan heimojen parissa vallitsee edelleen aivan 






1.2. Aikaisempi tutkimus ja tutkimuksen merkitys 
 
Japanilaisesta teestä on tehty länsimaissa jonkin verran aikaisempaa tutkimusta, mutta 
kiinalainen kulttuuri on jäänyt toistaiseksi akateemisen huomion ulkopuolelle. 
Poikkeuksena tähän voidaan mainita Cha Dao –blogi, johon myös monet tutkijat ovat 
kirjoittaneet artikkeleita. Lisäksi vuonna 2012 ilmestynyt China Heritage Quarterlyn koko 
numero käsittelee kiinalaista teetä ja myös modernia gongfu-kulttuuria. Todennäköisesti 
tulevaisuudessa tullaankin näkemään yhä enemmän akateemisia tutkimuksia kiinalaisesta 
ja nykyaikaisesta teekulttuurista.  
 
Japanilaista teeseremoniaa on tutkittu verrattain paljon. Esimerkiksi hyödynnän tässä 
tutkimuksessa Dennis Hirotan vuonna 1995 julkaistua tutkimusta Wind in the Pines: 
Classic Writings of the Way of Tea as a Buddhist Path. Hirota on tutkinut teetä erityisesti 
japanilaisen buddhalaisen perinteen valossa. Samoin viittaan tekstissä Rand Castilen 
teokseen The Way of Tea (1971). Koska tänä päivänä laajaa suosiota saavuttanut gongfu-
kulttuuri on ottanut paljon vaikutteita japanilaisesta teekulttuurista, on näitäkin tutkimuksia 
perusteltua käyttää tehtäväni kannalta.  
 
Helsingin yliopistossa Minna Eväsoja (os. Torniainen) ja Emilia Kangasjärvi ovat tutkineet 
japanilaista teeseremoniaa. Eväsoja kirjoittaa väitöskirjassaan From austere wabi to golden 
wabi: philosophical and aesthetic aspects of wabi in the Way of Tea (2000) wabin 
esteettis-filosofisesta käsitteestä. Kangasjärvi sen sijaan tarkastelee Pro Gradu –
tutkielmassaan (2012)  teeseremoniaa Arnold van Gennepin ja Victor Turnerin rituaali- ja 
communitas-teorioiden avulla.  
 
Uskonnosta ja taiteesta on kirjoitettu paljon uskontotieteen ja estetiikan lisäksi esimerkiksi 
filosofian ja kirjallisuustieteen parissa. Esimerkiksi estetiikan tutkimuksissa uskontoa 
käsitellään usein, mutta harvoin pääasiallisesti. Siksi on vaikeaa nostaa esiin tärkeimpiä 
estetiikan ja uskonnon suhteita pohtineita tutkijoita. Omalta kannaltani tärkeitä filosofeja 
ovat kuitenkin olleet esimerkiksi John Dewey ja Susanne Langer. Uskontotieteilijöistä 
erityisesti S. Brent Platen tutkimukset ovat auttaneet minua kehittämään omia 
näkemyksiäni uskonnosta ja taiteesta. Myös esimerkiksi Philip Sherrard sekä Ananda 
Coomaraswamy ovat kirjoittaneet uskonnollisesta taiteesta. Kaiken kaikkiaan esteettisen ja 
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uskonnollisen kokemuksen suhteen tutkiminen vaikuttaa jääneen vähälle huomiolle, vaikka 
uskontojen materiaaliseen ulottuvuuteen liittyvää taidetta onkin tutkittu.  
 
Katson tutkimukseni olevan merkittävä ensinnäkin vielä vähälle huomiolle jääneen 
aiheensa eli niin kutsutun  gongfu-teekulttuurin vuoksi. Lisäksi tutkimuksella on arvoa 
myös eräänlaisena pyrkimyksenä lähentää ja selkeyttää uskontotieteen ja estetiikan 
suhdetta. Erityisesti olen kehittänyt tässä tutkimuksessa Albert Borgmannin keskeisen 
asian teoriaa, jonka näen tarjoavan hyödyllisen selitysmallin myös uskonnollisten tai 
uskonnonomaisten ilmiöiden tutkimusta varten. Estetiikalla on paljon annettavaa 
uskontotieteelle myös sen vuoksi, että esteettisyys on olennainen osa uskonnollista 
kokemusta silloin, kun esteettisen käsitetään laajasti koskevan koko ihmisen havaintoa 





Tarkastelen teekulttuuria ikään kuin kahdella tasolla. Ensinnäkin tutkin teefilosofiaa 
kiinalaisten uskontoperinteiden (taolaisuus, konfutselaisuus ja buddhalaisuus) valossa. 
Kysyn siis aineistolta miten Kiinan uskontoperinteet ovat vaikuttaneet teekulttuuriin ja 
miten ne näkyvät teen filosofiassa. Toiseksi tarkastelen itse teekokemusta ja sen 
merkityksellisyyttä fenomenologisella tasolla. Tässä käytän apunani Borgmannin 
keskeisen asian teoriaa, johon vertaan aineistostani konstruoimaani käsitystä 
teekokemuksesta. Silloin kysyn aineistolta voiko teetä pitää borgmannilaisena keskeisenä 
asiana. 
 
Uskontotieteellinen näkökulma sisältyy olennaisesti ensimmäiseen kysymykseen siitä, 
miten kiinalaiset uskontoperinteet ovat vaikuttaneet teefilosofiaan. Toisen kysymyksen 
liitän uskontotieteen piiriin pohtimalla missä määrin keskeistä asiaa voidaan kutsua 
uskonnolliseksi. Selvittääkseni keskeisen asian uskonnollista luonnetta turvaudun 





. Tutkiessani keskeisen asian uskonnollisuutta kysyn siis onko kokemus 
keskeisestä asiasta esteettinen ja voiko esteettinen kokemus olla uskonnollinen.  
  
                                                          
1
 Käännän englannin sanan engagement sitoutuneisuudeksi. Sitoutuneisuus kuvaa parhaiten sitä, miten esimerkiksi 






Tutkimukseni rakentuu vahvasti aineistoni pohjalta. Esimerkiksi teen historiaa esitellessäni 
joudun turvautumaan pitkälti aineistoni teekirjoissa esitettyihin kuvauksiin teen asemasta 
muinaisessa ja keisarillisessa Kiinassa. Teekirjallisuus toimii siis tutkimuksessani osittain 
myös tutkimuskirjallisuutena. 
 
Tutkimuksen ensimmäisen osan eli viidennen luvun on tarkoitus antaa laaja ja tiheä kuvaus 
teekulttuurista, jonka pohjalta lukija pääsee helpommin käsiksi analyysiini. Samalla pystyn 
esittämään alustavia huomiota teefilosofian teemoista ja siitä, miten kiinalaiset 
uskontoperinteet näkyvät tutkimieni teefilosofien näkemyksissä. Koska aihepiiri on hyvin 
laaja, olen sisällyttänyt tähän lukuun vain muutamia havainnollistavia lainauksia aineistoni 
teekirjoista. Siten viidettä lukua voi pitää myös eräänlaisena kuvailevana 





Tärkeän osan aineistoani muodostavat kiinalaiset, korealaiset ja japanilaiset vanhat 
teetekstit eli niin sanotut teeklassikot. Valitettavasti kielitaidon puutteen vuoksi en ole 
päässyt tutustumaan Itä-Aasian klassikoihin siinä määrin kuin olisin halunnut. Sen vuoksi 
olen joutunut turvautumaan englanninkielisiin käännöksiin. 
 
Klassikkoja koskien ehdottomasti tärkein lähteeni on Warren Peltierin The Ancient Art of 
Tea: Wisdom from the Ancient Chinese Tea Masters (2011). Peltier on kääntänyt kirjaansa 
otteita kiinalaisista teeklassikoista Tang-dynastialta Qing-dynastiaan (1644–1912) saakka. 
Kirjasta saa kattavan käsityksen eri aikakausien teefilosofian samankaltaisuuksista sekä 
eroavaisuuksista. Samoin Francis Ross Carpenterin kääntämä Lu Yun Cha Jing eli The 
Classic of Tea (1974) on kannaltani hyvin tärkeä teos, sillä Lu Yuun viitataan jatkuvasti 
myöhemmissä teeteksteissä. 
 
Taizén veli Anthonyn (An Sonjae), Hong Kyeong-Heen ja Steven D. Owyoungin teokseen 
Korean Tea Classics (2010) on käännetty kaksi korealaista teeklassikkoa eli Hanjae Yi 
Mokin (1471–1498) Chabu sekä Cho-ui Seonsan (1786–1866) Dong Cha Song. Nämä 
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klassikot ovat tärkeitä sen vuoksi, että kiinalainen teefilosofia on vaikuttanut niihin suuresti. 
Lisäksi englanniksi käännettynä niillä on ollut suuri vaikutus myös moniin länsimaalaisiin 
teenjuojiin. 
 
Japanilaisiin teemestareihin viitatessani olen joutunut toisinaan turvautumaan toisen käden 
lähteisiin. Muutamaa suoraa lainausta lukuun ottamatta kyse on esimerkiksi mestareiden 
tekoja koskevasta perimätiedosta. Suurin osa japanilaisia teemestareita koskevasta tiedosta 
on kuitenkin peräisin luotettavista lähteistä eli joko Hirotan arvostetusta tutkimuksesta tai 
Urasenken entisen päämiehen Sen no Soshitsu XV:n kirjasta. Valitettavasti en ole päässyt 
varmistamaan suoria lainauksia alkuperäisistä lähteistä, joten tulen näiden lainausten 
kohdalla ohjaamaan lukijan käyttämääni toisen käden lähdeteokseen.  
 
 
2.2 Modernit teekirjat 
 
Viimeaikoina myös englanniksi on ilmestynyt useita teekirjoja, joista monet käsittelevät 
teetä nimenomaan filosofisesta näkökulmasta. Näistä kirjoista tärkein lähteeni on Aaron 
Fisherin The Way of Tea: Reflections on a Life with Tea (2010). Fisher ei ilmaise 
seuraavansa mitään tiettyä uskontoa, mutta hänellä on vankka tietopohja esimerkiksi 
taolaisuudesta sekä buddhalaisuudesta. Fisher on yksi aktiivisimmista länsimaisista 
teefilosofeista, joka myös ylläpitää teeaiheista verkkolehteä. 
 
Solala Towlerin Cha Dao: the Way of Tea, Tea as a Way of Life (2010) on kannaltani 
tärkeä, sillä se käsittelee teetä vahvasti taolaisesta näkökulmasta, vaikka kirjoittaja käyttää 
myös zen-buddhalaista filosofiaa tulkinnassaan. Towler opettaa myös qigongia sekä 
taolaista meditaatiota ja toimittaa taolaiseen filosofiaan keskittyvää lehteä nimeltään The 
Empty Vessel.  
 
Frank Hadley Murphyn The Spirit of Tea (2008) poikkeaa monista muista aineistoni 
kirjoista, sillä Murphy pitää teetä eräänlaisena pyhänä feminiinisyytenä, jumalatar Theana. 
Lisäksi Murphy kertoo näkevänsä henkiä teemaljassa ja kehottaa juojaa rukoilemaan 
teelehtien puolesta. Murphy kirjoittaa myös taolaisista käsityksistä kuten luonnollisuudesta, 
mutta hänen käsityksensä teestä, jumaluudesta ja hengistä erottaa hänet silti selkeästi 




Toinen omalaatuinen teefilosofi on Jason Witt, joka kirjassaan Spirituality of Tea: God’s 
Blessing for your Mind, Body and Spirit (2009) kirjoittaa teestä yksinomaan kristillisestä 
näkökulmasta. Valitettavasti en ole saanut tarkemmin selville Wittin taustoja, mutta hänen 
kristillinen taustansa tulee tekstistä selkeästi ilmi huolimatta siitä, ettei hän mainitse 
tekstissään kertaakaan Jeesusta (Jumala sen sijaan mainitaan useasti). Palaan Wittin 
käsityksiin vielä tarkemmin luvussa 5.7. 
 
Teoksen Tea Here Now: Relax and Rejuvenate with a Tea Lifestyle – Rituals, Remedies, 
and Meditations (2005) kirjoittajilla Donna Fellmanilla ja Lhasha Tizerillä kummallakin 
on kokemusta japanilaisesta teeseremoniasta, mutta teoksessaan he kirjoittavat teestä myös 
yleisemmin, esimerkiksi kiinalaisesta teekulttuurista. Heidän kirjansa ja Fisherin teos on 
hyvä esimerkki siitä, kuinka moderni teekulttuuri ei enää ole tiukasti kiinni tietyn maan 
kulttuuriperinteessä, vaan ammentaa vaikutteita kaikista mahdollisista lähteistä. 
Esimerkiksi Fellmanin ja Tizerin kirjassa viitataan japanilaisten ja kiinalaisten 
teemestareiden lisäksi myös länsimaalaisiin teefilosofeihin. 
 
Loput aineistoni teekirjoista edustavat aasialaisempaa näkökulmaa. Yang-Seok Yoon The 
Book of Korean Tea: A Guide to the History, Culture and Philosophy of Korean Tea and 
the Ceremony (2007) sekä Taizén veli Anthonyn ja Hong Kyeong-heen The Korean Way 
of Tea (2007) esittelevät lähinnä korealaista teekulttuuria. Valitettavasti teefilosofian 
kuvaukset jäävät vähälle ja aihetta käsitellään muutenkin pintapuolisesti.  Liu Tongin 
Chinese Tea (2005) sekä Km Chuen Lamin ja Kai Sin Lamin The Way of Tea: the Sublime 
Art of Oriental Tea Drinking (2002) sen sijaan kuvaavat kiinalaista teekulttuuria. Varsinkin 
Liu Tongin kirja sisältää paljon yksityiskohtaista kuvausta kiinalaisesta teekulttuurista. 
Japanin suurimman teekoulukunnan entinen päämies Sen Soshitsu XV taas kirjoittaa 
teoksessaan Tea Life, Tea Mind (1979) japanilaisesta teeseremoniasta ja siihen liittyvästä 
filosofiasta. Hänen kirjansa on erittäin mielenkiintoinen, koska se edustaa suurimman 







Internet on täynnä erilaisia teeblogeja, joista en ole voinut käydä lähellekään kaikkia läpi 
tätä tutkimusta varten. Sen sijaan olen yrittänyt löytää kaikkein tärkeimmät blogit, joista 
löytyy ainutlaatuista tietoa. 
 
Teeblogaajista vain murto-osa omaa jonkinlaisia kulttuurisia kytköksiä aasialaiseen 
teekulttuuriin. Nämä blogaajat tuottavat säännöllisesti uutta tietoa, joita muut 
kielitaidottomat ja kulttuurisesti Aasiasta eristetyt teeblogaajat lähinnä kierrättävät 
blogeissaan. Olen keskittynyt näihin avainblogeihin, joista tärkeimpiä minulle ovat A Tea 
Addict’s Journal, Cha Dao sekä MattCha’s Blog2. Cha Dao on näistä akateemisin blogi, 
johon eri tutkijat usein kirjoittavat artikkeleita teen historiasta. Muut blogit ovat 
yksityisempiä, mutta välittävät silti tärkeää tietoa Itä-aasialaisesta teekulttuurista. 
 
A Tea Addict’s Journal –blogin ylläpitäjä Lawrence Zhang on huomauttanut, että 
Internetin runsaat teeblogit ajavat maailmalle levinneen teekulttuurin parissa samaa asiaa 
kuin perinteiset teehuoneet Kiinassa. Blogit auttavat synnyttämään sosiaalisia teepiirejä 
sekä kehittämään teen yhteisöllistä ulottuvuutta (Zhang 2012). Nousevasta Internet-
lähtöisestä teeyhteisöllisyydestä voisi mainita Global Tea Hut –hankkeen, jota ainakin 
Aaron Fisher ajaa. Ideana on, että teenjuojat lahjoittavat kuukausittain pienen määrän rahaa 
liikkeelle ja saavat siitä vastineeksi teenkasvattajien lahjoittamaa luomuteetä. Näin 
kerätyillä rahoilla rakennetaan Taiwaniin vapaita teekeskuksia, jonne kuka tahansa saa 
tulla juomaan teetä, oppimaan teestä ja meditoimaan.  
 
Blogien lisäksi tärkeimmän Internet-aineistoni muodostaa ilmainen The Leaf –verkkolehti, 
jota Fisher toimittaa. Tähän lehteen on koottu monenlaisia artikkeleita teefilosofiasta, teen 








Jo aineistostani käy ilmi se, miksi katson tutkimukseni koskevan nimenomaan länsimaihin 
levinnyttä gongfu-kulttuuria. Klassinen kiinalainen teefilosofia sekä nykyaikainen 
                                                          
2
 A Tea Addict’s Journal http://www.marshaln.com/, Cha Dao < http://chadao.blogspot.fi/>, MattCha’s Blog 
<http://mattchasblog.blogspot.fi/>.  
3
 Teadrunk Forum <http://teadrunk.org/>, ks. myös TeaChat <http://www.teachat.com/>.   
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itäaasialainen teefilosofia jää vähälle huomiolle aineistossani, enkä siksi katso tuntevani 
näitä alueita tarpeeksi hyvin voidakseni kirjoittaa niistä perusteellista ja oikeutettua 
tutkimusta. Nykypäivän teekulttuuri on kuitenkin omaksunut paljon näistä vanhoista 
teeteksteistä, joten nykyisen teefilosofian voi selvästi nähdä kantavan yhä mukanaan 
vanhaa kiinalaista perintöä.  
 
Erityisesti teeblogeissa on se ongelma, että vain muutama blogi on kosketuksissa 
itäaasialaiseen teekulttuuriin. Muut blogit tapaavat lähinnä kierrättää näiden avainblogien 
tuottamaa uutta tietoa. Siksi vaarana piilee, että myös väärä tieto leviää nopeasti koko 
teeblogien piiriin. Väärällä tiedolla tarkoitan esimerkiksi historiallisesti vääriä seikkoja 
teestä tai teen ominaisuuksista. Vaikka tutkimukseni ei käsittelekään teetä pääasiallisesti 
historiallisesta näkökulmasta, täytyy blogeihin suhtautua tietyllä varauksella silloin, kun 
tietoa ei voi itse tarkistaa alkuperäisestä lähteestä.  
 
Kaiken kaikkiaan aineistoni on liian suppea, että sen kannalta voisi tehdä kattavaa 
päätelmää länsimaisesta tai aasialaisesta teefilosofiasta. Esimerkiksi suuri osa 
nykyaikaisesta filosofisesta aineistostani tulee joko Aaron Fisherin kirjasta tai hänen 
toimittamastaan lehdestä. Lisäksi tutkimani teekirjat ovat kulttuurisesti hajanaisia siinä 
mielessä, että suurin osa kirjoista tulkitsee teetä buddhalaisesta tai taolaisesta 
näkökulmasta, mutta Jason Witt tarkastelee teetä yksinomaan kristillisen perinteen kautta. 
En kuitenkaan pidä hajanaisuutta ongelmana, sillä tarkoitukseni on etsiä uskontorajat 
ylittäviä teekokemuksen määrittäviä piirteitä.  Nähdäkseni aineistoni perusteella voi 
kaikista ongelmista huolimatta hahmottaa tiettyjä teemoja, joiden avulla pystyn 
osoittamaan, kuinka tee toimii aineistoni rajoissa borgmannilaisena keskeisenä asiana. 
 
 
3. Metodologinen viitekehys 
 
Tutkimuksessani asettuvat vastakkain kaksi hyvin erilaista ajatteluperinnettä eli toisaalta 
klassinen kiinalainen filosofia ja toisaalta länsimainen estetiikka. Usein aasialainen 
filosofia halutaan pitää ikään kuin omassa arvossaan ja pikemminkin tutkimuksen kohteena 
kuin tutkimuksen tärkeänä tekijänä. Edelleen katsotaan, ettei länsimaisella ja itämaisella 




Koko tutkimustani määrittää ensisijaisesti Moun tutkimuksessaan History of Chinese 
Philosophy omaksuma metodologinen ohjausperiaate. Metodologisella ohjausperiaatteella 
Mou tarkoittaa niitä ideoita, jotka kertovat miksi ilmiötä tarkastellaan tietystä 
näkökulmasta ja miten valittu näkökulma suhtautuu muihin näkökulmiin (Mou 2008, 4–5). 
Moun ohjaavan periaatteen mukaan kun halutaan ymmärtää tietyn filosofin ajatuksia, 
voidaan hyödyntää myös toisten näkemyksiä niiden selventämiseksi ja järjestämiseksi 
(ibid., 6–7). Niinpä käytän tässä tutkielmassa länsimaisia filosofisia ja esteettisiä 
tutkimuksia selventämään itämaisia näkemyksiä siinä määrin, kun näen niillä olevan jotain 
annettavaa tutkimuksen aiheen kannalta. Idän ja lännen filosofiassa on ratkaisevia eroja, 
mutta kummatkin ovat tuhansien vuosien ajattelun tuloksena niin moniäänisiä, ettei niitä 
voi yksinkertaisesti asettaa vastakkain ilman tarkempaa huomiota.  
 
Lauri Rauhalan mukaan jokaisen tutkimuksen tulee määrittää niitä koskeva ihmiskuva 
(Rauhala 1989, 15). Tämän tutkimuksen kuluessa määrittyy kuva ihmisestä tajunnallisena 
(ajattelevana, tiedostavana ja kokevana), ruumiillisena (esimerkiksi aistimellisena), 
merkityksiä luovana ja niitä havaitsevana oliona. Tarkoitan, että ihminen kokee ja tekee 
selkoa maailmasta kokonaisvaltaisesti mielen ja ruumiin avulla. Ruumiillisesti ja 
tiedollisesti kokevana ihminen ei vain ota maailmaa vastaan, vaan samalla hän myös 
ruumiin toimintansa ja lopulta jopa havaintojensa kautta itse luo tuota maailmaa. 
 
Olen käyttänyt tutkimuksessa löyhästi Syrjäläisen määrittämiä sisällön analyysin vaiheita. 
Syrjäläisen mukaan tutkija ensin tutustuu aineistoonsa, tekee alustavaa teoretisointia ja 
luokittelee aineiston karkeasti esimerkiksi teemoittain. Seuraavaksi täsmennetään 
tutkimustehtävä ja käsitteet, kunnes todetaan ilmiöiden esiintymistiheys ja esiintymisten 
poikkeukset. Tätä seuraa ristiinvalidointi eli saavutettuja huomioita puolletaan ja 
horjutetaan vertaamalla niitä aineistoon. Tällä tavoin päädytään viimein johtopäätöksiin ja 
tulkintaan. Olen tutustunut aiheeseeni ja aineistooni jo vuosien ajan, jaotellut aiheet 
karkeasti teemoittain ja antanut aineistolle mahdollisuuden puhua ja todeta omat ennakko-
oletukseni vääriksi. Näin saatavia johtopäätöksiä vertaan lopulta aineistoon nähdäkseni 
puoltaako aineisto vai horjuttaako se saavutettuja johtopäätöksiä. (Syrjäläinen 1994, 90) 
 
Käytän analyysissä myös hermeneutiikkaa ja fenomenologista analyysia. Hermeneuttista 
metodia on vaikea kuvailla millään tyhjentävällä tavalla ja siksi pidän sitä pikemminkin 
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työni määrittävänä tutkimusotteena (ks. Laine 2001, 31). Hermeneutiikka on erinomainen 
tapa harjoittaa tutkimusta, sen voisi jopa väittää olevan kaiken tutkimuksen perusta, mutta 
hermeneuttisesti metodista on vaikea luoda yksityiskohtaisia oppaita.  
 
Hermeneutiikan mukaan jokaista tulkintaa määrittävät tulkitsijan omat ennakkoluulot 
(Gadamer 2004, 32). Tietoisuus omista ennakkoluuloista auttaa siinä, ettei ymmärtämisellä 
tavoiteta vain sitä, mitä siihen on luettu sisälle (ibid., 35). Tutkimuksessa pitäisi siis erottaa 
omat ennakkoluulot tekstistä ja näin antaa mahdollisuus tekstin toiseuden esiin 
nousemiselle (ibid., 34). Silloin kaikkea ymmärtämistä määrittää gadamerilainen ”hyvä 
tahto”, joka tarkoittaa, ettei toisen mielipidettä pyritä vain väkipakolla tulkitsemaan omien 
ennakkoluulojen kautta, vaan ollaan aidosti kiinnostuneita ymmärtämään mitä toinen 
tarkoittaa, siis pyritään vahvistamaan toisen ääntä (Nikander 2005, 267).  
 
Hermeneuttinen tulkintatapa johtaa tulkinnan kehään, sillä jokaista saavutettua tulkintaa 
määrittävät jo tietyt ennakko-oletukset (Gadamer 2004, 32). Siksi mikään tulkinta ei voi 
saavuttaa tekstin (eli minkä tahansa tulkinnan kohteen) lopullista merkitystä. Niinpä mikä 
tahansa tulkinta on puutteellinen ja kutsuu uuteen tulkintaan. On tärkeä ymmärtää, etteivät 
yhä uudet tulkinnat lähene mitään absoluuttista totuutta, vaan tulkinnan lopullinen kohde 
jää meille aina lopulta toiseksi tai piilotetuksi. 
 
Esimerkiksi tiettyä konkreettista tekstiä tai teosta tulkittaessa ei voida myöskään pitäytyä 
ainoastaan painetun aineiston rajoissa. Teksti kuuluu nimittäin aina myös 
laajempaan ”horisonttiin”, esimerkiksi kirjoittajan elinajan yhteiskunnalliseen tilanteeseen 
ja tämän omaan sielunelämään (Gadamer 2004, 29). Tämä horisontti sisältää myös sen 
tarkoituksen, mitä tekstillä on alun perin yritetty ilmaista ja kenelle (ibid., 24). Siksi 
tulkittavaa ei voi koskaan lähestyä neutraalilta kannalta niin, että siihen sisältyisi tietty 
koskematon merkitys, joka olisi syntynyt historiallisesta kontekstistaan ja tarkoituksestaan 
erotettuna. Lisäksi yhtä lailla kuin tulkittava teos sisältää horisontin, joka on sidoksissa sen 
yhteiskunnalliseen tilanteeseen ja kaikkiin niihin tulkintoihin, joita siihen on ajan kanssa 
kiinnitetty, kuuluu myös tulkitsijaan horisontti. Tulkitsijan horisontilla voidaan käsittää ne 
kaikki sosiaalisesti ja henkilökohtaisesti muodostuneet ennakkoluulot ja tulkintatraditiot, 




Gadamerin mukaan hengentieteissä eli humanistisissa tieteissä metodit eivät takaa samaa 
tutkimuksen toistettavuutta, kuin esimerkiksi luonnontieteissä (Gadamer 2004, 20). Tämä 
johtuu nimenomaan siitä, että jokaisella tulkitsijalla on oma horisonttinsa ja omat 
ennakkoluulonsa, joten täydellistä toistettavuutta on mahdotonta saavuttaa. Toistettavuus ei 
kuitenkaan ole hermeneutiikan tavoite. Kuten Nicholas Davey on huomauttanut, omien 
tulkintojen riittämättömyys saa heräämään erilaisten tulkintojen kirjolle ja korostaa siten 
toiseuden ääntä (Davey 2006, 67). Juuri tämä toiseuden esille tuleminen ja erilaisten 
tulkintojen ääretön mahdollisuus avaa tilan tulkintojen kohtaamiselle eli 
merkityksellisyyden nousulle (ibid., 202).  
 
Hermeneutiikassa on siis pohjimmiltaan kyse toiseuden esille tuomisesta ja omien 
ennakkoluulojen pidättämisestä. Ennakkoluuloja ei voi silti koskaan poistaa lopullisesti, 
mutta on tärkeää tulkita tekstiä hyvätahtoisesti eli edes antaa mahdollisuus toiseuden esille 
nousemiseen sen sijaan, että tulkitsisi kohdetta oman näkemyksensä mukaan joustamatta 
lainkaan omista ennakkoluuloistaan.  
 
Koska ennakkoluuloista ei voi päästä täysin eroon, en ole tässäkään tutkimuksessa yrittänyt 
tavoittaa ilmiötä missään ideaalisen puhtaassa tilassa. Sen sijaan tunnustan omat 
lähtökohtani ja annan näkemysteni vuorovaikuttaa kohteen kanssa siten, että esiin nousee 
jotain uutta ja toista. Siksi en vain yritä hahmottaa teefilosofiaa kiinalaisen filosofian 
sisältä käsin, vaan tuon tutkimukseen mukaan myös estetiikan ja fenomenologian teorioita. 
Väitän, että länsimainen filosofia voi auttaa näkemään itämaista kulttuuria selkeämmin ja 
tuoda siitä esiin jotain uutta. Tutkimukseni kohteen eli teekulttuurin kannalta oma positioni 
sijoittuu sekä tutkimuskohteen sisä- että ulkopuolelle. Olen harrastanut kiinalaista 
teekulttuuria jo vuosien ajan, mutta tulkitsen teen filosofiaa pikemminkin estetiikan kuin 
itämaisen filosofian näkökulmasta. Lopulta, kuten Laine kirjoittaa, on tulkinta onnistunut, 
jos se auttaa näkemään tietyn ilmiön selkeämmin ja ymmärtämään sitä paremmin (Laine 
2001, 42).  
 
Fenomenologisen analyysin voi yhdistää hyvin hermeneutiikan periaatteisiin. 
Fenomenologian tavoite on päästä käsiksi ilmiöihin itseensä eli löytää ne piirteet, jotka 
tekevät ilmiöstä sitä mitä se on. Douglas Allenin mukaan fenomenologinen uskontotiede 
toimii tämän periaatteen mukaan pyrkiessään paljastamaan ilmiöstä sellaisia olennaisia 




Ilmiön olemukseen päästään käsiksi yksilöllisten kokemusten tiheän kuvauksen kautta. 
Tätä varten tarvitaan ensin aineisto eli kuvauksia tutkittavasta ilmiöstä. Tämän jälkeen 
suoritetaan fenomenologinen reduktio, eli kohdetta kuvataan puhtaana ilmiönä ilman 
tulkintaa. Seuraavaksi ilmiötä analysoidaan ja etsitään sen olennaisia rakenteita. Tässä 
tutkimuksessa yksilölliset kuvaukset löytyvät teekirjoista ja blogikirjoituksista, joista etsin 
ilmiön ydintä eli sitä, miten tee ilmenee tutkimilleni teefilosofeille. Tässä tehtävässä 
hyödynnän hermeneutiikkaa tulkinnan apuna sekä sisällönanalyysia aineiston 
järjestelmällisen käsittelyyn. Vasta näin saavutettua kuvaa teestä ja teekokemuksesta voin 




4. Työn kulku 
 
Seuraavassa seitsemässä luvussa kuvailen teekulttuurin ja teefilosofian eri aspekteja 
laajasti antaakseni lukijalle mahdollisimman kattavan ja tiheän kuvauksen teefilosofian 
teemoista. Aiheita esitellessäni teen samalla joitakin alustavia huomioita, joita tulen 
hyödyntämään analyysissä.  
 
Ensimmäisessä luvussa kuvailen miten kiinalainen jin-jang-ajattelu läpäisee teefilosofian 
jokaisen pienimmänkin piirteen teekasvin kasvuolosuhteista teenjuonnin ajankohtaan 
saakka
 4
. Toisessa luvussa pohdin miten toisaalta taolaisten ja toisaalta buddhalaisten 
vaikutteiden kautta teefilosofiassa korostetaan ei-dualistista kokemusta. Tämän jälkeen 
kuvailen teen etiikkaa eli ihannetta teestä teenjuojan moraalia kehittävänä harjoituksena. 
Neljännessä ja viidennessä luvussa esittelen teekokemukseen sisältyviä ajallisia ja 
paikallisia aspekteja kiinnittäen erityisesti huomiota siihen, miten teekokemus rajoittuu itse 
kokemuksesta käsin omaksi ajallispaikalliseksi kokonaisuudekseen. Tämän jälkeen 
esittelen teen yhteisöllisiä aspekteja eli sitä, miten teenjuojan katsotaan olevan aina osa 
sosiaalista yhteisöä, jopa silloin kun hän juo teetä yksin kotonaan ruuhkaisen teehuoneen 
sijasta. Viimein kuvaan lyhyesti, miten käsityksissä teestä jumaluutena näkyy uudenlainen 
länsimainen vaikutus. 
 
Näiden lukujen jälkeen käännyn itse analyysin puoleen. Aloitan kuvailemalla Albert 
Borgmannin keskeisen asian teoriaa ja pohtimalla, miten sillä voi selittää teekulttuuria.  
Seuraavaksi käyn läpi Borgmannin teorian teemoja sekä vertaan niitä teekulttuurin. 
Analyysin ohella myös syvennän jatkuvasti Borgmannin teoriaa estetiikan, 
fenomenologian sekä hermeneutiikan teorioiden avulla. Tavoitteenani on osoittaa, että tee 
toimii aineistoni perusteella teenjuojalle esteettisenä keskeisenä asiana, joka synnyttää 
vahvasti kokijan elämää määrittäviä merkityksiä. 
  
                                                          
4
 Viitatessani tässä tutkimuksessa kiinalaisiin termeihin, olen käyttänyt pinyin-järjestelmää, mutta jättänyt toonimerkit 
pois. Käytän kuitenkin tietyistä tunnetuista käsitteistä niiden suomenkieleen vakiintuneita muotoja. Näitä sanoja ovat 




5. Chadao – teen tie 
 
5.1. Jing-jang ja viisi elementtiä 
 
Jing ja jang ovat kaksi vastakkaista, mutta toisistaan riippuvaa voimaa, jotka ovat jo kauan 
leimanneet vahvasti kiinalaista filosofiaa ja arkipäiväistä kulttuuria. Esimerkiksi 
kiinalainen lääketiede ja fengshui-oppi perustuu suurelta osin jinin ja jangin 
vuorovaikutukseen sekä niiden hallintaan. (Wang 2012, 3–6; 19; 164–169) 
 
Termit jin ja jang juontavat Kiinan historiassa Taistelevien läänitysvaltojen kaudelle (475–
221 eaa.) (Fowler & Fowler 2008, 48). Aikakauden yhteiskunnallisesta levottomuudesta 
huolimatta filosofia kukoisti ja kiinalaiset ajattelijat kehittivät lukuisia eri suuntauksia, 
joita myöhemmin nimitettiin sadaksi koulukunnaksi (zhuzi baijia) (Mou 2008, 365). 
Koulukuntiin kuuluivat muun muassa taolaisuus, konfutselaisuus, jin-jang–koulukunta 
sekä viiden elementin koulukunta (Yao 2000, 82). Vaikka jin ja jang muodostuivat vasta 
tällöin selkeäksi oppirakennelmakseen ja saivat nimet, joilla ne vieläkin tunnetaan, oli 
ajattelun dualismi Taistelevien läänitysvaltojen kaudelle jo vanha perinne, joka juonsi 
ainakin Shang-dynastiaan saakka (Fowler & Fowler 2008, 48). 
 
Taistelevien läänitysvaltojen aikakautta seuranneen Qin-dynastian (221–206 eaa.) aikana 
legalismi omaksuttiin valtionuskonnoksi ja muita koulukuntia sorrettiin jopa tuhoamalla 
systemaattisesti kilpailevien aatteiden kirjoituksia. Vasta Qin-dynastiaa seurannut Han-
dynastia (206 eaa. – 220 jaa.), joka onnistui ensi kertaa yhdistämään koko Kiinan, kokosi 
lukuisat filosofiset suuntaukset yhteen ja loi pohjan, jolle myöhempi kiinalainen ajattelu 
rakentui. (Mou 2008, 208; 272 ks. myös Yao 2000, 81–82) 
 
 
Varhaisimmissa oraakkelimerkinnöissä jin ja jang ovat merkinneet valoa ja varjoa sekä 
auringon liikettä. Käsitys kahdesta toisistaan riippuvaisesta mutta vastakkaisesta voimasta 
on kehittynyt arkisista havainnoista: jang on rinteen aurinkoinen puoli ja jin vastakkainen 
varjoisa puoli (Mou 2008, 74). Käsitykset ovat liittyneet myös arkaaisen elämän rytmiin, 
sillä päivä eli jang merkitsi päivänvaloa ja siten työntekoa ja toimintaa, kun taas jin 
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yhdistettiin yöhön ja pimeyteen eli levon aikaan (Wang 2006). Näiden vastakohtaparien eli 
valo-pimeys ja toiminta-lepo lisäksi syntyi koko joukko täydentäviä ominaisuuksia. Jin on 
pimeyden ja levon lisäksi maa, pehmeä, joustava, laskeva sekä feminiininen. Jang taas on 
valon ja toiminnan lisäksi taivas, kova, nouseva sekä maskuliininen. 
 
Jinin ja jangin suhdetta hahmotetaan usein dualistisilla vastakohtien pareilla, mutta 
toisinaan korostetaan näiden vastavuoroisuutta (Fowler & Fowler 2008, 51–55). Teetä 
tulkittaessa jin ja jang pitää ymmärtää vastavuoroisesti, sillä eri teelaatujen energisistä 
ominaisuuksista keskusteltaessa ajaudutaan ristiriitaan, jos jin ja jang käsitetään 
ehdottomina kategorioina. Vastavuoroisesti käsitettynä nämä kaksi energiaa sekä sisältävät 
että synnyttävät toisensa, joten mikään ei ole puhtaasti jin tai jang. Yleisesti hahmotetun 
kaavan mukaan vähäisempi jin alkaa kasvaa suuren jangin aikana ja voimistuu lopulta 
suureksi jiniksi, jonka rinnalla nousee vähäisempi jang, joka lopulta täydellistyy suureksi 
jangiksi (ks. esim. Wang 2012, 183). 
 
Jin ja jang liittyvät olennaisesti qin käsitteeseen, joka voidaan kääntää esimerkiksi 
elämänvoimaksi tai energiaksi (Tu 1989, 68). Varhaisin lähde, jossa jin ja jang on mainittu 
qin yhteydessä, löytyy Zuo Zhuanista eli Zuon kronikasta, joka on todennäköisesti koottu 
Taistelevien läänitysvaltojen kautena (Wang 2006). Tässä tekstissä jin ja jang ovat vain 
kaksi tapausta kuudesta taivaallisesta qistä, joista muut ovat tuuli, sade, hämäryys ja 
kirkkaus (Wang 2012, 30–31). Vaikka Zuon kronikassa qi on erotettu jinistä ja jangista, on 
ainakin jo Han-dynastian jälkeen vallinnut käsitys, jonka mukaan qi itse on jiniä ja jangia 
(ibid., 60–61). Esimerkiksi jo varhaisessa Daodejingissä mainitaan jin ja jang qinä (Chan 
1963, 160). 
 
Maan ja taivaan energiat muodostavat jinin ja jangin, joiden sekoituksesta syntyvät kaikki 
asiat (Chan 1963, 306–308). Qi eli elämänvoima tai energia on jinin ja jangin liikettä, 
sekoitusta ja harmonista vuorottelua, joka muodostaa koko todellisuuden (Mou 2008, 75). 
Olennaista on ymmärtää, että kaikki on sekoittunutta energiaa eli kaikessa on sekä jiniä 
että jangia, joskin vaihtelevissa määrin. 
 
Myöhemmässä metafysiikassa jinin ja jangin alkulähteeksi käsitettiin taiji, joka ilmentää 
jakamatonta potentiaalisuutta, josta jin ja jang spontaanisti syntyvät. Jang syntyy taijin 
aktiivisena kautena ja jin tätä seuraavasta levon tilasta. Taiji ikään kuin piirtää jatkuvasti 
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todellisuutta jinin ja jangin toiminnan kautta, se vetää jatkuvasti rajaa maailmaan ja on sen 
vuoksi itsekin rajallinen. Sen sijaan wuji, tyhjyys, josta taiji ponnistaa, on täysin 
määrittelemätön. Wuji on jakautumaton, eikä siitä voi erottaa esimerkiksi aktiivista ja 
passiivista osapuolta. (Mou 2008, 72–76) 
 
Kiinalainen filosofi Bo Mou on tiivistänyt jinin ja jangin käsitteet seuraavalla tavalla: ne 
ovat universaaleja (kaikessa läsnä), fundamentaalisia (kaikki muutos johtuu niiden 
vuorovaikutuksesta), holistisia (ovat pikemminkin ykseys kun erillisiä), dynaamisia 
(vuorovaikutus dynaamista) ja harmonisesti tasapainoisia (vuorovaikutus liikkuu kohti 
harmonista tasapainoa) (Mou 2008, 13). Viimeistään uustaolaisuuden ja uuskonfutselaisen 
filosofian myötä listaan voi mielestäni lisätä deterministisyyden, sillä yksilön 
energiakoostumuksen on toisinaan katsottu määrittävän tämän kohtaloa (ks. esim. Mou 
2008, 315–319; 387). 
 
Kenties kuuluisin ja varhaisin kirjallinen teos, joka ilmentää ajattelun dualistisuutta ja 
viittaa siten jiniin ja jangiin, on Muutosten kirja eli Yijing. Teos nykyisessä muodossaan on 
koottu viimeistään Zhou-dynastian aikana, ja sitä on kutsuttu ensin Zhouyiksi. Kuitenkin 
tutkijat arvelevat tätä teosta edeltäneen Shang- eli Yin-dynastian Yinyi sekä Xia-dynastian 
Xiayi. (Mou 2008, 71) 
 
Yi merkitsee sekä muutosta, pysyvyyttä, olemista että olemattomuutta (Mou 2008, 11). 
Kirja koostuu 64 kuuden linjan muodostamasta heksagrammista, jotka kattavat kahdeksan 
olennaisen trigrammin jokaisen mahdollisen yhdistelmän (ibid., 72). Sekä heksagrammi 
että trigrammi on gua, ja merkit muodostavat viivat ovat yao (ibid., 72). Jokainen viiva on 
joko yhtenäinen (jang) tai katkonainen (jin) ja näistä muodostuvat merkit ovat jinin ja 
jangin vuorovaikutuksen tiloja (Fowler & Fowler 2008, 44). Siksi merkkejä ei pidä 
ymmärtää staattisina, vaan jatkuvan muutoksen prosesseina (ibid.). Koska kirja 
kokonaisuudessaan sisältää kaikki todellisuuden muutoksen tilat, sen on ajateltu pystyvän 
ennustamaan tulevaisuuden muutoksia (ibid., 40). Tutkimus on kuitenkin osoittanut, että 
aina ennustamisessa ei ole niinkään ollut kyse siitä mitä tulee tapahtumaan, vaan 






5.1.1. Viisi elementtiä 
 
Viiden elementin filosofia juontaa jin-jang–ajattelun tavoin Taistelevien läänitysvaltojen 
kauden sataan koulukuntaan (Eskildsen 1998, 167). Elementitkin liittyvät jiniin ja jangiin, 
sillä ne ikään kuin ilmentävät qin säännönmukaisuuksia (Mou 2008, 289). 
 
Viisi elementtiä ovat vesi, puu, tuli, maa ja metalli, joista jokainen synnyttää sitä seuraavan 
elementin. Elementtejä ei kuitenkaan pidä käsittää vain konkreettisina materiaaleina, sillä 
ne kuvaavat ennen kaikkea qin muutoksia. Siten puu on kevät eli kasvava, nouseva ja 
virtaava energia eli jangin alku, ja sitä vastakohtainen metalli on syksy eli rajoittuneisuus 
ja liike sisäänpäin eli jinin alku. Tuli on kesä eli runsas kasvu ja kypsyminen sekä jangin 
täydellistyminen, sitä vastakohtainen vesi on talvi eli haihtuminen ja tasoittuminen sekä 
jinin täydellistyminen. Maa taas on neutraali yhteyspiste muiden elementtien välillä. 
(Fowler & Fowler 2008, 62)  
 
Teefilosofian mukaan täydellinen tee syntyy viiden elementin tasapainottamisesta (ks. esim. 
Carpenter 1974, 77; Murphy 2008, 28; Towler 2010, 26). Elementeistä puu on itse 
teelehtien elementti, jonka lisäksi se yhdistyy teehetkeen esimerkiksi puusta valmistetussa 




Tee on suurimmilta osin vettä, joten vettä pidetään erittäin tärkeänä elementtinä teen 
kannalta. Tunnetun sanonnan mukaan vesi on teen muoto eli substanssi ja tee on veden 
olemus (Peltier 2011, 43–44). Siksi parhaan veden ajatellaan olevan sekä hajutonta että 
mautonta, sillä jos vesi on jo täynnä ominaisuuksia, se ei voi ilmentää teetä 
puhtaimmillaan
6
. Veden tärkeydestä kertoo se, että erään sanonnan mukaan kymmenen 
pisteen vesi tekee kahdeksan pisteen teestä myös kymmenen, mutta kahdeksan pisteen vesi 
tekee kymmenen teestä kahdeksan (Peltier 2011, 33; Lam & Lam 2002, 33). Perinteisesti 
vedet on jaettu taivas- (muun muassa sade, lumi, kaste ja räntä) sekä maavesiin (lähde, 
kaivo ja jokivesi) (Peltier 2011, 34). Teetieto sisältää runsaasti kertomuksia siitä, miten 
teenjuojat ovat valmiita kuluttamaan huomattavasti sekä vaivaa että rahaa parhaimman 
veden puolesta (ks. Dannaway 2009, 1–10). Tämä näkyy ensinnäkin niissä laajoissa 
listoissa, joita entisaikojen teemestarit ovat laatineet eri vuorten lähteistä etsiessään parasta 
                                                          
5
 MattCha’s Blog 2010. Cha Chan Bad Chim (Korean Tea Coasters) Part II: The Beauty of Wood Coasters. ks. myös 
Towler 2010, 139. 
6
 MattCha’s Blog 2011. Sectionn 16. Grades of Spring Water. ks. myös Murphy 2008, 84. 
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teevettä (ibid., 37–47). Li Shizhen jopa kehotti käyttämään routaa teen valmistamiseen 
keräämällä sitä pulloon kanansulalla (ibid., 35). Japanissa sen sijaan vuona 1833 eräs 
teeryhmittymä upotti kolme pulloa Kiinasta asti kuljetettua vettä paikallisen joen 
alkulähteeseen tarkoituksenaan jakaa kiinalaisen veden laatu koko kaupungin asukkaille 
(Graham 1998, 152). 
 
Maa nähdään teehetkessä ennen kaikkea savisissa teekannuissa, savipannuissa ja veden 
säilytysastioissa (Towler 2010, 139). Maailmalle levinneessä gongfu-kulttuurissa käytetyt 
pienet savikannut ovat koostumukseltaan ja työstötavoiltaan yksilöllisiä, jonka vuoksi 
monien teenjuojien mukaan kaikki kannut eivät välttämättä sovi yhteen kaikkien 
teelaatujen kanssa (ks. esim. Lim 2001, 24; Lurssen 2007). Kuitenkin tarkkailemalla 
makua, tuoksua sekä qitä teenjuoja voi ymmärtää, mikä tee sopii tietylle kannulle (Lim 
2001, 22; Lurssen 2007).  
 
Metallin qitä pidetään hyvin voimakkaana, ja siksi sitä on usein vältetty teekulttuurissa
7
. 
Lisäksi elementtifilosofian mukaan metalli kontrolloi puuta, joten sen ei ole katsottu 
sopivan teehetkeen
8
. Esimerkiksi Murphyn mukaan puulla on huonoja muistoja metallista, 
jonka vuoksi lehtien mittaamiseen tulisi käyttää puulusikkaa ja metalliset teepurkit vuorata 
paperilla (Murphy 2008, 37). Metallia kuitenkin käytetään usein valuraudasta ja hopeasta 
valmistetuissa vesipannuissa, joissa vesi keitetään. Tätä pidetään oikeana paikka metallille 






5.1.2. Jin ja jang teekulttuurissa 
 
Koska jin ja jang eivät vain ole osallisia kaikesta olevasta, vaan muodostavat kaiken olevan, 
on energia-ajattelu vahvasti läsnä myös teekulttuurin jokaisessa pienimmässäkin piirteessä. 
Seuraavaksi käyn läpi miten jin ja jang vaikuttavat kaikkeen teessä aina kasvupaikasta 
kaatamistekniikkaan saakka.  
 
                                                          
7
 The Leaf 2008. Gong Fu Tea Tips, Issue 4 – The Kettle Part 1, Japanese Pure Silver.  
8
 MattCha’s Blog 2011. Section 22. About the Tea Caddy.  
9
 The Leaf 2008. Gong Fu Tea Tips, Issue 4 – The Kettle Part 1, Japanese Pure Silver.  
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Vuoret ovat pyhiä paikkoja kiinalaisessa kulttuurissa, jonka vuoksi myös parhaan ja 
energisesti puhtaimman teen on katsottu tulevan vuorilta (Dannaway 2009, 2; Fisher 2007, 
1–3). Tee minkä tahansa muun kasvin tavoin on ympäristönsä tuote, joten vuorilla 
kasvaneen teen ajatellaan imeneen itseensä vuoren puhdasta energiaa. Korkealla vuorilla 
teekasvit kasvavat hitaammin ja pidempää kasvuaikaa pidetään merkkinä lämpimästä 
energiasta eli jangista
10
. Koska vuoristotee on lähellä taivasta ja kasvaa hitaasti, ajatellaan 
sen olevan vahvasti jang-energistä
11
. Toisaalta myös laaksoja on pidetty sopivina 
paikkoina teekasveille, sillä laaksojen ajatellaan suurien altaiden tavoin keräävän 




Song-dynastian keisari Huizong (1082–1135), joka oli syvästi kiinnostunut teestä, ohjeisti 
teeteoksessaan pohtimaan teekasvin istutuspaikkaa erityisen tarkasti. Hänen mukaansa 
rinteillä kasvit tulee istuttaa auringon puolelle, sillä auringon jang-energia tasapainottaa 
rinteiden ohutta ja heikkoa jin-maaperää. Sen sijaan viljelmillä maaperä on liian 
voimakasta eli jang-energistä, jonka vuoksi kasvit pitää istuttaa varjoon tasapainottamaan 
maaperän energiaa. (Tong 2005, 17) 
 
Kasvupaikasta huolimatta jo Lu Yu piti villiteetä parempana kuin viljeltyä teetä (Carpenter 
1974, 60). Sama koskemattoman ja vapaan luonnon arvostus näkyy kiinalaisessa 
kulttuurissa yleisemminkin (ks. esim. Dannaway 2009, 2; Hinton 2001, viii). Nykypäivänä 
villi- ja plantaasiteen välinen kuilu on kenties syventynyt entisestään, sillä monet teenjuojat 
näkevät plantaasiteen sekä ympäristön että kestävän kehityksen kannalta ongelmallisena 
(ks. esim. Fisher 2007, 3; Leons 2007, 3–4). Suuret teeviljelmät käyttävät runsaasti 
lannoitteita ja hyönteismyrkkyjä sekä rasittavat kasveja liikaa, jonka vuoksi kuolleet 
teekasvit täytyy korvata muutaman vuoden välein uusilla (ibid., 7). 
 
Paras ajankohta teenpoimintaan Lu Yun ja vielä tämänkin päivän teenviljelijöiden mukaan 
on selkeä varhainen aamu kun lehdet ovat vielä kasteessa (Carpenter 1974, 70; ks. myös 
An & Hong 2007, 26; Heiss 2007, 2–3). Kuu ja kaste, joka muodostuu yön aikana, ovat 
kummatkin jin-energisiä ja vahvistavat teen jin-puolta
13
. Toisaalta korealainen 
buddhalainen munkki Cho-ui Seonsa kirjoitti teeteoksessaan Dong Cha Song poimineensa 
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ja valmistaneensa teetä yöllä ukkosmyrskyn aikana (An et al. 2010, 137). Syy tavallisesta 
poikkeavaan ajankohtaan on saattanut piillä siinä, että ukonilman katsottiin johtuvan jinin 
ja jangin kohtaamisesta ja sekoittumisesta (Wang 2012, 62). Siksi Cho-ui on saattanut pitää 
myrskyn aikana tuotettua teetä energisesti erityisen tasapainoisena. 
 
Poimimisen jälkeen lehdet halutaan yleisesti prosessoida mahdollisimman nopeasti teen 
olemuksen säilyttämiseksi, mutta ainakin Koreassa lehdet saatetaan jättää näivettymään 
yön yli avoimeen tilaan, jotta lehdet saavat imeä itseensä lisää tähtien, kuun ja kasteen jin-
energiaa (An & Hong 2007, 26). 
 
Kuten edellä jo esitin, vettä pidetään erittäin tärkeänä osana teetä, joka voi joko täydellistää 
tai pilata hyvän teen. Kun puhutaan veden laadusta, käytettään kemiassa usein termejä 
kova tai pehmeä vesi viittaamaan siihen kuinka paljon mineraaleja vedessä on. Kova vesi 
ei kuitenkaan ole kiinalaisen ajattelun mukaan jang, vaan päinvastoin jin, ja pehmeä vesi 
jang
14
. Mineraalit tekevät vedestä raskasta ja raskaus on vajoamista, joten kovaa vettä 
pidetään jin-energisenä ja kevyttä sekä nousevaa vettä jang-energisenä
15
. Toisaalta myös 
veden lähteen ominaisuuksien ajatellaan vaikuttavan sen energiaan: Ming-dynastian 
(1368–1644) aikana eläneen kirjoittajan Zhang Yuanin mukaan viileistä ja varjoisista 
paikoista kerätty vesi on enemmän jin ja aurinkoisista sekä lämpimistä kerätty enemmän 
jang (Peltier 2011, 43). Veden kumpaakaan energistä ääripäätä ei pidetä hyvänä teen 
kannalta, vaan veden mineraalien tulisi olla tasapainossa ja tukea teen olemusta
16
. Raskas 
jin-vesi ikään kuin painaa teen energian alas, kun taas liian pehmeällä vedellä ei ole 
tarpeeksi rakennetta tukeakseen teetä
17
. Erilaiset teelaadut antavat teenjuojalle hieman 
pelivaraa, sillä perinteisesti jin-veden on nähty harmonisoivan paremmin jin-energisten 
teelaatujen (tummat ja hapetetut teet) kanssa ja jang-veden jang-energisten teelaatujen 
(kevyet ja hapettamattomat) kanssa
18
. Siksi yksi ja sama vesi ei jinin ja jangin kannalta 
ajateltuna ole välttämättä paras vaihtoehto teenjuojalle, vaan teelehtien ja veden energinen 
yhteensopivuus pitää ottaa huomioon.  
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Kiinalaisessa teekulttuurissa laajalle levinneen jo Cha Jingissä ilmaistun jaottelun mukaan 
lähdevesi vuorilta on parasta teelle, jokivesi on siedettävää ja kaivovesi huonoa (Carpenter 
1974, 105; ks. myös Dannaway 2009, 1; Fellman & Tizer 2005, 37; Peltier 2011, 42). 
Vuoristovettä pidetään sopivana, koska se on lähellä taivasta ja lisäksi se on ”kiivennyt” 
korkealle, joten se on jang-energistä
19
. Vuoren juurelta kerätyn veden ajatellaan vielä 
ilmentävän vuoren energiaa, mutta se on jin-energisempää ja raskasta, koska sillä ei ole 
ollut voimia kiivetä ylös
20
. Lisäksi lähdevettä ja mitä tahansa virtaavaa vettä arvostetaan 
sen vuoksi, että niissä vesi ja veden qi pääsevät liikkumaan eli ne ovat jang-energisiä
21
. 
Liikkuvuuden vuoksi moni teenjuoja pitää myös vesijohtovettä hyvänä vaihtoehtona 





Moni teenjuoja on tietysti jäänyt sekä Kiinassa että muualla paitsi ihanteellisesta 
vuoristovedestä. Toisinaan teeklassikoissa neuvotaan turvautumaan sadeveteen silloin, kun 
parempaa vettä ei ole saatavilla. Esimerkiksi Ming-dynastian aikana elänyt Luo Lin 
suositteli käyttämään luumusateita eli kesäkuun alun ja heinäkuun alun välisen monsuunin 
aikana satanutta vettä (Peltier 2011, 46). Muulloin satanut vesi ei Linin mukaan käynyt, 
erityisesti hän varoitti juomasta myrkyllistä myrskyvettä (ibid., 46). Myös lumivesi 
mainitaan yhtenä mahdollisena teeveden lähteenä, mutta yleisesti ottaen lumesta sulatettua 
vettä on pidetty vaarallisena, sillä se on erittäin kylmää eli jin-energistä ja saattaa 
vaurioittaa elimistöä (ks. esim. Peltier 2011, 44–46). Toisaalta esimerkiksi Zhang You Xin 
kehottaa Tang-dynastian aikaisessa teeklassikossaan säilyttämään lumivettä kesään asti, 
jolloin sen kylmä qi lämpenee (ibid., 53). Lisäksi Alfreda Murck kirjoittaa juuri lumiveden 
olleen erityisen haluttua viinin ja teen valmistamiseen (Murck 2012). Vaikka lunta 
pidetään kylmänä, sen voi helposti tulkita arvokkaaksi sillä perusteella, että se tulee 
taivaalta ja on valkoista eli taivaan ja qin väristä
23
. Mielipiteitä jakava lumivesi onkin hyvä 
esimerkki siitä, että teenjuojien kesken on toisinaan erimielisyyksiä materiaalien ja 
välineiden energisistä ominaisuuksista. Ylipäänsä jinin ja jangin filosofiassa ei ole kyse 
yleispätevistä ohjeista, vaan tietyistä huomioista, joita pitää osata soveltaa ja tulkita oikein 
tilanteen mukaan. 
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Ennen vanhaan vesi kuljetettiin lähteeltä kotiin lasittamattomissa saviruukuissa, jolloin 
veden ajateltiin imevän savesta maan energiaa
24
. Erityisesti saven, joka oli kerätty samalta 
alueelta kuin vesi, ajateltiin harmonisoivan ruukussa kuljetettavan veden energian kanssa
25
. 
Ylipäänsä paikallisuutta on pidetty tärkeänä teekulttuurissa. Esimerkiksi Zhang You Xin 
kirjoittaa teeklassikossaan teen valmistamisen sitä viljeltävällä alueella olevan erityisen 
sopivaa energisen harmonian vuoksi, mutta kun teenjuoja poistuu alueelta, teen voima 
vähenee puolella (Peltier 2011, 41). Kuitenkin taidon ja hyvien teevälineiden avulla saattoi 
teenjuoja Zhangin mukaan korvata alueellisen harmonian rikkoutumisesta menetettyä 
voimaa (ibid.). Kerättiin vesi mistä tahansa, siirrettiin se yleensä kotona lasitettuun 
ruukkuun, sillä lasia pidetään neutraalina materiaalina, joka ei vaikuta veden energiaan
26
. 
Avoimessa ruukussa, joka peitettiin vain silkillä, veden ajateltiin saavan hengittää sekä 
pääsevän kosketuksiin yötaivaan ja silkkiin tiivistyvän kasteen energian kanssa (Peltier 
2011, 44).  
 
Kun vesi seisoo lasitetussa astiassa, raskaat mineraalit valuvat pikkuhiljaa astian pohjalle. 
Siten teenjuoja voi kauhaista tarpeidensa mukaan joko jin-energistä vettä astian pohjalta tai 
jang-energistä vettä ruukun pinnalta
27
. Veden käsittelyyn on usein käytetty puusta 
valmistettua kauhaa. Japanissa kauha eli hishaku on valmistettu bambusta, jonka ajatellaan 
antavan vedelle kylmää jin-energiaa
28
. Koreassa kauha on valmistetut pullokurpitsasta, jota 
pidetään energialtaan neutraalina
29
. Sen sijaan Ming-dynastian Kiinassa elänyt Xu Ci Xu 
piti ehdottoman tärkeänä posliinikulhon käyttämistä veden kauhomiseen (Peltier 2011, 50). 
Posliinin pinta on lasitettua eli se tulkitaan pullokurpitsan tavoin neutraaliksi materiaaliksi. 
 
Myös väline, jossa vesi keitetään voi teefilosofien mukaan vaikuttaa huomattavasti veden 
energiaan. Erityisesti Japanissa käytetään valuraudasta valmistettuja tetsubin-pannuja, 
joiden qitä pidetään materiaalinsa vuoksi raskaana ja vahvasti jin-energisenä
30
. Energiansa 
vuoksi tetsubinien ajatellaan sopivan parhaiten tummille jin-teelaaduille eli esimerkiksi 
mustalle teelle tai tummalle oolongille
31
. Japanilaiset teefilosofit tuskin jakavat tätä 
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käsitystä, sillä Japanissa juodaan ehdottomasti eniten vihreää teetä. Lisäksi erään 
näkemyksen mukaan valurautaiset pannut sopivat hyvin rauhalliseen ja meditatiiviseen 





Hopeasta valmistettua vesipannua pidetään metallisesta elementistään huolimatta 
päinvastoin vahvan jang-energisenä, sillä hopea on valkoinen (taivaan jang-väri) ja kevyt 
eli nouseva
33
. Cha Jingissä hopeaa pidetään ihanteellisena materiaalina veden keittämiseen 
ja myös monet nykypäivän teenjuojat jakavat saman mielipiteen
34
. Hopeakannun ajatellaan 
jang-energiansa vuoksi sopivan erityisen hyvin kevyille ja miedosti hapetetuille 
teelaaduille, mutta se puhdistaa ja jalostaa minkä tahansa teen energiaa
35
. Tahrattoman 




Usein vesipannu on tehty savesta. Kiinalaisen ajattelun mukaan saven elementti maa on 
energialtaan neutraali ja kontrolloi vettä. Siksi savesta tehdyn vesipannun ajatellaan 
tasapainottavan veden qitä erityisen hyvin. Neutraaliutensa vuoksi saven nähdään myös 
pyöristävän epätoivottuja ominaisuuksia vedestä ja teestä, mutta samalla se saattaa 




Tämän päivän materiaaleista yhtäkään ei pidetä perinteisten vaihtoehtojen vertaisena. Lasi 
on tiivistynyttä maata ja energisesti erittäin neutraali, eikä lasisten vedenkeittimien siksi 
ajatella vaikuttavan veden tai teen ominaisuuksiin millään tavalla. Tämä voi olla veden 
laadun huomioon ottaen joko hyvä tai huono asia. Ruostumattoman teräksen vahva 
metallisen energian ajatellaan sen sijaan nujertavan veden qin ja johtavan metalliseen 
makuun. Muovisissa teekannuissa suurin ongelma nähdään kemikaaleissa, jotka uuttuvat 
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Veden energiaa voidaan säädellä vielä erilaisilla lisukkeilla. Lu Yun suosima suola 
koventaa vettä, joten sen nähdään lisäävän veden jin-energiaa. Toisinaan teenjuojat myös 
keittävän kiviä veden kanssa jin-energian vahvistamiseksi. Useimmiten kivet on kerätty 
jostakin otollisena pidetystä paikasta, esimerkiksi tietyltä pyhältä vuorelta. Myös 
bambuhiiltä käytetään vedenlaadun säätelyyn. Bambua pidetään puun, tulen ja maan 
elementtien yhdistelmänä, jonka mustan värinsä vuoksi ajatellaan vahvistavan veden jin-
energiaa. Jang-energian vahvistamiseksi voidaan sen sijaan käyttää pieniä hopeahelmiä. 
Hopean puhdasta energiaa pidetään niin voimakkaana, että vain muutama hopeapallo voi 




Koko teehetken aikana vain veden keittämisen ja teen hauduttamisen aikana kolme viidestä 
elementistä ovat yhteydessä. Keittämisessä yhdistyvät tuli, vesi ja pannun materiaalin 
mukaan joko metalli tai maa. Hauduttamisessa yhdistyvät vesi, teelehtien puu-elementti ja 
savisen teekannun maa-elementti. Näissä vaiheissa energioiden keskinäinen vaikutus on 





Teekulttuurissa vesi keitetään perinteisesti ja ihanteellisesti hiilillä. Toisinaan myös muita 
materiaaleja on saatettu käyttää, esimerkiksi Lu Yu käytti kovaa pihkatonta puuta ja 
japanilainen munkki ja teerunoilija Baisao käpyjä (Carpenter 1974, 105; Waddell 2010, 
131). Hiillos on silti monien teenjuojien mukaan paras vaihtoehto hajuttomuutensa ja 
tasaisen lämpönsä vuoksi
41
. Lisäksi hiilten musta värin katsotaan sopivan yhteen veden jin-
energian kanssa. Myös viuhkalla, jota käytetään hiilloksen leyhyttelyyn, on oma energinen 
merkityksensä. Useimmiten viuhka on valmistettu hanhensulista, ja hanhella ajatellaan 





Hiilloksen leyhyttäminen säätelee hiilten lämpötilaa ja hiilloksen katsotaan vaikuttavan 
veden energiaan, joten on tärkeää löytää tasapaino liian ankaran ja liian lempeän tulen 
välillä (Lam & Lam 2002, 77). Liian lempeän lämmön ajatellaan antavan periksi teen 
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energialle, kun taas liian ankara lämpö peittää teen energian (An et al. 2010, 77). Lisäksi 
hitaan keittämisen ajatellaan kuluttavan veden qitä, joten ihanteellisesti vesi pitäisi 





Veden keittämisen etenemistä neuvotaan usein seuraamaan joko veden kuplista, äänestä tai 
höyrystä (ks. esim. Dannaway 2009, 5). Teefilosofiassa kuplista voidaan erotella 
esimerkiksi katkaravun ja kalan silmän kokoiset kuplat. Lu Yu neuvoi keittämään veden 
vain kalan silmiin asti, mutta usein vesi lämmitetään kiehumiseen asti (ks. Carpenter 1974, 
107). Äänestä voidaan erottaa muun muassa kaskaiden laulu ja mäntyjen havina tuulessa, 
joka merkitsee lähestyvää kiehumista (Peltier 2011, 68). Höyrystä kiehumisen tasoa 
voidaan arvioida vedestä nousevan höyryn määrästä (ibid.). Kuplista ja höyrystä päättelyä 
pidetään jin-energisenä, sillä sisäpuoli on jin ja näkö on yksilön sisäinen heijastus 
maailmasta
44




Kun vesi tuodaan kiehumispisteeseen, veden energian ajatellaan jalostuvan (Towler 2010, 
131). Kuitenkin jos keittämistä ei lopeteta heti kun kiehumispiste on saavutettu, tulee 
vedestä ”vanhaa” tai ”kuollutta” (Carpenter 1974, 107; Peltier 2011, 67). Kuolleen veden 
energiaa voi silti vielä elävöittää, esimerkiksi Song-dynastian aikana elänyt Zhao Ji 
kirjoittaa, että vanhaa vettä voi parantaa lisäämällä siihen hieman raikasta kylmää vettä ja 
lämmittämällä vettä vielä hetken (Peltier 2011, 67). 
 
Kun tietyssä vesipannussa keitetään vettä tarpeeksi usein, siihen muodostuu kalkkikerros, 
jonka paksuus vaihtelee veden kovuuden mukaan. Tätä kerrosta arvostettiin ja arvostetaan 
edelleen teekulttuurissa, sillä se on valkoista eli taivaan, puhtauden ja qin väristä. Kalkin 
ajatellaan syntyvän siitä, että tuli vahvistaa maata, joka on energialtaan neutraalia. Kalkin 





Myös yksilön nähdään vaikuttavan teehen vahvasti, sillä teenjuojan qin ajatellaan virtaavan 
hänen lävitseen teehen ja teekannuun (Fisher 2009,1). Silloin ihmisruumiin tila on arvokas, 
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kuten teekannussa ajatellaan olevan arvokasta se tila, jonka läpi Tao virtaa (Fisher 2009, 1; 
vrt. Chan 1963, 145)
47
. Ihmisen energian vaikutuksen vuoksi jopa teenjuojan asentoa 
pidetään tärkeänä teen energian kannalta. Teemestari Paul Ling neuvoo istumaan suorassa 
ja käyttämään kyynärpäätä ja rannetta kannun kallistamiseen olkapään sijasta
48
. Hyvässä 





Vanhan näkemyksen mukaan kaadettaessa kuumaa vettä teekannuun tulisi raskas jin-vesi 
kaataa korkealta, jolloin se imee itseensä ilman kevyttä energiaa
50
. Toisaalta yleisempi 
näkemys tänä päivänä neuvoo kaatamaan korkealta kevyille jang-teelaaduille ja matalalle 
jin-laaduille, sillä vesi kerkeää viilenemään kaadon aikana ja viileää vettä pidetään 
sopivana kevyille teelaaduille
51
. Kaikesta huolimatta kun vesi on kannussa ja teelehdet 
hautuvat, teenjuoja voi vain odottaa kun kaikki teehetkessä mukana olevat energiat 
sekoittuvat toisiinsa. Ajoitus on erittäin tärkeää, sillä jos haudutus lopetetaan liian lyhyeen, 
teen olemus ei ikään kuin kerkeä tulemaan esiin, ja jos teetä haudutetaan liikaa, sen 
tasapainon ajatellaan järkkyvän (Fellman & Tizer 2005, 41; An et al. 2010, 83). 
 
Ennen irtolehtiteehen siirtymistä, kun tee vielä valmistettiin vispaamalla jauhettuja lehtiä 
teekulhossa, arvostettiin teessä erityisesti pinnalle muodostuvaa valkoista vaahtoa, johon 
teen olemuksen ja qin uskottiin tiivistyvän
52
. Irtolehtiteetä hauduttaessa teen pinnalle ei 
muodostu vaahtoa, mutta qi on silti tutkimani esteettis-filosofisen teekulttuurin arvostetuin 
ominaisuus (ks. esim. Dannaway 2009, 2; Fisher 2010, 135–140; Leons 2009, 1). Sitä ei 
pidetä pelkästään abstraktina hengellisenä piirteenä, vaan pikemminkin teen todellisena 
aistimellisena ominaisuutena. Kevyen ja pinnallisen qin on kuvailtu muistuttavan 
esimerkiksi ihon kananlihalle menemistä, kun taas erityisen syvän qin kerrotaan lävistävän 
koko kehon ja tekevän ruumiista kevyen (Fisher 2010, 139–140; ks. myös Murphy 2008, 
14). Qi on ikään kuin koko teen hauduttamisen prosessin kohokohta, sillä se on teekasvin 
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ympäristön eli taivaan ja maan sekä kaiken teenjuojan työn tiivistymä. Siten teejuojan 
tuntema qi on ihmisen yhteyttä koko universumin energiaan ja sen liikkeeseen (Fisher 
2010, 137; Towler 2010, 26).  
 
Taolaisen näkemyksen mukaan sylki on qitä ja sen nieleminen hyödyllistä (Eskildsen 1998, 
11). Ehkä tämän vuoksi teen syljeneritystä lisäävää vaikutusta on pidetty merkkinä 
laadukkaasta teestä
53
. Lisäksi laadukkaan teen katsotaan peittävän suun öljymäisellä 
kerroksella
54
. Itse teen aistimellisista ominaisuuksista tuoksu nähdään jang-energisenä, 
koska tuoksut nousevat suusta nenään, ja maku jin-energisenä
55
. Siksi teelehtien 
hapettuminen esimerkiksi mustaa teetä valmistettaessa sekä teen ikääntyminen nähdään 
merkkinä jangista, sillä kummatkin korostavat teen tuoksua
56
. Esimerkiksi puerh-teen, jota 
useat teenjuojat pitävät vaikuttavimpana teeluokkana, ajatellaan nuorena olevan erittäin 
kylmää, mutta vuosien saatossa sen qin uskotaan voimistuvan ja kallistuvan jangin 
puolelle
57
. Koska nuoren puerh-teen qi on niin kylmää, sitä ei suositella juotavaksi 




Koska sekä jiniä että jangia pidetään haitallisina liiallisissa määrissä, on teessä kyse ennen 
kaikkea näiden kahden energian tasapainottamisesta. Tähän pyritään teen valmistamista 
koskevien päätösten lisäksi myös valitsemalla oikea tee juotavaksi olosuhteiden mukaan. 
Erityisesti vuodenajat ohjaavat juojaa teelaadun valitsemisessa. Keväällä suositaan vihreää 
teetä, sillä kevään uuden sadon jang-energian ajatellaan harmonisoivan kehon nousevan 
energian kanssa samalla kuin vihreän teen viileä jin-energia varmistaa, ettei nouseva jang 
riistäydy hallinnasta
59
. Kesällä lämmön nähdään uhkaavan kehon tasapainoa. Silloin 
Aasiassa vastoin odotuksia syödään ja juodaan lämpimiä jang-energisiä ruokia ja juomia, 
sillä lämmön ajatellaan parhaiten tasapainottavan ylikuumentunutta kehoa
60
. Lisäksi jangin 
uskotaan auttavan varastoimaan lämpöä tulevaa talvea varten
61
. Siksi kesällä suositellaan 
juotavaksi lämpimiä teelaatuja, erityisesti tummaa oolongia ja puerh-teetä (ibid.). 
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Loppukesästä käytetään neutraaleja teelaatuja, ennen kaikkea osittain hapetettuja oolongeja, 
kun taas syksyllä valkoista teetä pidetään hyödyllisenä
62
. Valkoinen tee on teefilosofian 
mukaan hyvin kylmää ja lisäksi siinä on enemmän tuoksua kuin makua
63
. Kylmä painaa 
qitä alas kun tuoksu eli jang nostattaa qitä, ja näiden yhdessä aikaansaaman liikkeen 
ajatellaan pitävän kehon energian liikkeessä vuodenaikana, jolloin monet sairastuvat. 
 
Viimeistään nyt käy ilmi, miksi teefilosofiaa tutkiessa on tärkeää tulkita jin ja jang 
vastavuoroisiksi voimiksi, jotka sisältävät aina toisensa. Esimerkiksi vihreää teetä pidetään 
jin-energisenä kylmän luonteensa vuoksi ja toisaalla jang-energisenä miedon 
hapettumistasonsa vuoksi. Samoin mustaa teetä pidetään sekä tummana ja raskaana jin-
energisenä teenä että lämpimänä jang-energisenä teenä. Kyse ei ole mielivaltaisesta teen 
energisten ominaisuuksien määrittämisestä, vaan siitä, että jokaisella asialla on 
ainutlaatuinen energinen koostumuksensa, jonka vuoksi niitä ei voi määrittää ehdottomiin 
kategorioihin. Jos tulkitaan jin ja jang vain vastakohtien luokkana, esimerkiksi jin-kylmä ja 
jang-kuuma, ei pystytä selittämään teefilosofiassa esiintyviä käsityksiä teen energisistä 
ominaisuuksista. Pikemminkin jin ja jang synnyttävät toisensa ja sisältyvät aina toisiinsa. 
Siksi esimerkiksi tumma ja tuoksurikas oolong tee on jang-energistä eli lämmintä, vaikka 
tummana eli raskaana teenä se voidaan laskea myös jin-energiseksi.  
 
Tavoiteltaessa harmonista teehetkeä on myös yksilön tilanteella merkitystä. Monet 
teemestarit, esimerkiksi Lu Yu, ovat suositelleet teetä erityisesti oppineille ja hengellisille 
ihmisille, koska se on kylmää (Carpenter 1974, 60; ks. myös Peltier 2011, 94–95). Kenties 
ajatuksena on ollut, että oppineiden mielet ovat aktiivisia ja tarvitsevat siksi jin-energiaa 
mielen tasapainottamiseen. Liu Tong on lisäksi suositellut mustaa teetä naisille, sillä se on 
mietoa ja pidättyväistä, oolongia askeetikoille sen lämpimyyden ja sinnikkyyden vuoksi 
sekä fermentoitua teetä kuten puerhia vanhuksille, koska sen pitkä jälkimaku symbolisoi 
iäkkäiden viisautta (Tong 2005, 3). Lisäksi juojan sijainnin mukaan lämpimissä maissa 
sekä valoisissa ja lämpimissä tiloissa suositellaan kylmää jin-teetä, kun taas kylmissä 
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Kaikesta edellä käydystä käy selväksi, että kaiken teessä – sen maun, tuoksun ja jopa värin 
– ajatellaan heijastuvan välittömästi teen energiaan65. Teen qin taas nähdään vaikuttavan 
välittömästi teejuojaan ja hänen teekokemukseensa. Kiinalaisessa filosofiassa ei tehdä eroa 
qin henkisen ja materiaalisen puolen välillä, vaan se on kumpaakin. Samoin tässä 
kappaleessa esittämistäni näkemyksistä käy selväksi, ettei teefilosofiassa qi ole 
erotettavissa teen aistimellisista ominaisuuksista. Teen väri ja maku eivät vain ole 
merkkejä niiden energisistä ominaisuuksista, vaan ne ovat qitä.  
 
Koska qi käy ilmi vain aistimellisista ominaisuuksista, pyrkii teenjuoja kokonaisvaltaiseen 
aistimellisuuteen voidakseen hallita teetapahtuman energiaa mahdollisimman tarkasti. 
Tämä käy ilmi esimerkiksi siitä, miten teenjuoja tarkkailee veden kiehumista näöllä ja 
kuulolla. Lisäksi on hyvä muistaa, että Aasiassa termejä jin ja jang ei käytetä pelkästään 
hengellisinä termeinä
66
. Esimerkiksi veden laadusta keskusteltaessa sanat jin ja jang voi 





Vaikka teekulttuurissa jokaisen valinnan esimerkiksi teevälineiden materiaalin tai veden 
laadun kannalta nähdään vaikuttavan teehen ja sen energiaan, hyväksyvät teenjuojat laajalti, 
että eniten teehen vaikuttaa hauduttajan mieli
67
. Esimerkiksi Murphy korostaa, että teen 
laadusta tai tilanteesta riippumatta lähestyessään mitä tahansa teetä oikealla asenteella, ei 
juoja voi valmistaa teetä väärin (Murphy 2008, 45). Lisäksi koska kiinalaisen filosofian 
mukaan keho ja mieli vaikuttavat toisiinsa herkästi, uskotaan esimerkiksi ruokavalion 
vaikuttavan makuaistin lisäksi siihen, miten ihminen teen kokee (Leons 2008, 1). 
 
Siksi pyrkimys valmistaa parasta teetä ja kokea se täysimmin johtaa helposti 
kokonaisvaltaiseen muutokseen tavassa asennoitua elämään. Teenjuoja saattaa esimerkiksi 
huomata, että tietyt teet vaativat oikean ilmapiirin luomista niiden nauttimiseksi vaikkapa 
paastoamalla (Murphy 2008, 36). Ruumiin ja mielen vuorovaikutus näkyy myös siinä, että 
teehetken aikana suositellaan vain hitaita liikkeitä sekä mielen että ruumiin 
rentouttamiseksi (An et al. 2010, 147; Towler 2010, 15). Seuraavaksi käyn läpi joitakin 
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teefilosofien neuvoja siitä, minkälaisella mielentilalla teetä tulisi lähestyä kiinnittäen 
erityisesti huomiota siihen, miten eri näkemykset heijastavat sekä taolaisuudesta että 
buddhalaisuudesta tuttua ei-dualistista käsitystä subjekti-objekti–erottelun eli objektimielen 
murtamisesta.   
 
Ennen teefilosofien näkemyksiin siirtymistä esittelen ei-dualismin ideaa Jay McDanielin 
ajatusten avulla. McDanielin kirjoitti zen-buddhalaisuudesta, mutta tulkitessani taolaisia 
käsityksiä käy selväksi, että hänen teoriansa soveltuu tietyin varauksin myös taolaiseen 
uskonnolliseen kokemukseen. McDanielin mukaan zenin kokemus aidosta minuudesta 
lakkauttaa subjekti-objekti-erottelun, ja samoin taolainen luopuu erotteluista 
mukautuessaan Taon liikkeeseen (Chen 2003, 32). Vaikka kumpikin uskontoperinne 
korostaa ei-dualistisuutta, ei niitä voi täysin samaistaa toisiinsa. Palaan taolaisuuden ja 
buddhalaisuuden eroon vielä luvussa 6.5. 
 
McDaniel rinnastaa zen-buddhalaisuuden aidon minän prosessifilosofian käsitykseen 
subjektista. Hänen mukaansa zenin minuus on vain sarja tietoisuuden hetkiä, joista 
jokainen on erilainen ja aito minä. Zenin aito minä saavutetaan ymmärtämällä, että minuus 
on olemassa koko ajan, mutta muuttuu jatkuvasti. Lisäksi ymmärretään, että jokainen 
hetkinen minuus vaikuttaa siihen miten maailma sinä hetkenä nähdään yhtä lailla kuin 
maailma vaikuttaa jokaiseen minään. Maailma on osa subjektia eikä sen kokemuksen 
kohde. Minä luo itsensä hetki hetkeltä päättämällä miten se vastaa kokemuksensa dataan, 
ja tämä päätös on hänen itsensä sekä maailman luomista. Vaikka tämä prosessi on 
välttämätön, se ei johda voimattomuuden tunteeseen vaan pikemminkin vapauteen elää 
täysin. Tämän totuuden ymmärtäminen johtaa siihen, että maailma nähdään osana 
subjektia ja subjekti-objekti–erottelu lakkaa. (McDaniel 1980)  
 
 
5.2.1. Taolaiset käsitykset 
 
Taolaisen filosofian käsitteet ziran (luonnollisuus), pu (veistämätön puu) ja wu wei (teoton 
toiminta) liittyvät läheisesti toisiinsa. Veistämätön puu on vertauskuva luonnollisuudesta 
eli aidosta minuudesta. Se tarkoittaa sisäisen yksinkertaisuuden ylläpitämistä ja ulkoisten 
paineiden torjumista, jotta ne eivät pääse häiritsemään sisäistä rauhaa (Chan 1963, 154; 
Towler 2008, 21). Siksi luonnollinen ihminen on kuin veistämätön puu, johon 
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ulkomaailma ei pääse vaikuttamaan. Taon vastainen luonnoton ihminen sen sijaan pyrkii 
toimimaan oman mielensä mukaan ja samalla asettuu Taoa vastaan jo pelkästään 
suhtautumalla maailmaan. Esimerkiksi Zhuangzin mukaan ihmisen jixin eli konemieli, jota 
monet pitävät oikeana minuutenaan, toimii laskelmoiden ja takertuu todellisuuden ulkoisiin 
piirteisiin unohtaen todellisen itsensä ja oman todellisuuden konstituutionsa (Mou 2008, 
253). Todellinen minä saavutetaan Zhuangzin mukaan purkamalla empiirinen minä ja 
rakentamalla minuus uudelleen (ibid., 254). 
 
Luonnollisuuden voi ymmärtää myös siten, että luonnollinen ihminen toimii luoden aina 
mahdollisuuden harmonian kukoistamiselle, eikä toimi estääkseen sitä tai omaa etuaan 
tavoitellen (Mou 2008, 230). Tämä käsitys tulee lähelle Daodejingissä ilmaistua 
joustavuuden ihannetta (ks. Chan 1963, 174). Esimerkiksi joustavat ja pehmeät puut 
kestävät paremmin kuin jäykät puut, jotka murtuvat vastukseen. Luonnollisuus on 
spontaania ja joustavaa toimintaa, koska jokainen hetki on erilainen ja vaatii siihen 
vastaamista sen omilla ehdoilla (Fowler & Fowler 2008, 110). Tällaisenaan luonnollisuus 
muistuttaa huomattavasti edellä esitettyä McDanielin käsitystä ei-dualistisen minän 
hetkellisyydestä. Taolainen ikään kuin on todellisuuden liikkeen jokaisessa uudessa 
hetkessä niin tiukasti kiinni, että hän voi aina mukautua tilanteeseen, eivätkä maailman 
muutokset koskaan asetu hänen itsepintaista minuuttaan vastaan. 
 
Luonnollinen ihminen toimii wu wein mukaan, siis spontaanisti tilanteen mukaan ilman 
liioittelua ja liikaa yrittämistä (Towler 2008, 82–85; Fowler & Fowler 2008, 108). Sen 
vastakohta on yu wei, toimiminen hyödyttömästi ponnistellen (Towler 2008, 82). Wu wei 
itsessään ei ole jotain, mihin taolaisuuden harjoittaja voi pyrkiä, vaan hänen pitää 
yksinkertaisesti ilmentää sitä toiminnassaan. Siksi Fisherkin neuvoo, ettei teessä saa pyrkiä 
hengelliseen kehitykseen (Fisher 2010, 130). Hänen mukaansa wu wei on asioiden 
hyväksymistä sellaisinaan ja ajatuksesta irti päästämistä, jolloin ego tippuu pois ja 
juoja ”on teetä” (ibid., 113; 130). Tässäkin käsityksessä voi nähdä ei-dualismin 
vaikutuksen. Kun teenjuoja päästää irti ponnisteluista ja ihanteellisen tilan tavoittelusta, 
hän huomaa todellisuuden ainutkertaisen liikkeen ja voi silloin olla yhtä teen kanssa niinä 
hetkinä, jolloin tee on hänen maailmansa.  
 
Tee tarjoaa hyvän tavan kultivoida näitä ominaisuuksia esimerkiksi sen vuoksi, että se 
sisältää jatkuvaa toimintaa ja mahdollistaa siten wu wein harjoittelun eri tavalla kuin 
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istumameditaatio (Fellmann & Tizer 2005, 85–57; Fisher et al. 2010, 2). Lisäksi koska 
mieli heijastuu teen kokemukseen, voi juoja tarkkailla jatkuvasti toimintaansa ikään kuin 
peilistä (ks. esim. Fisher et al. 2010, 3–5). Aineistossani taolaisesta näkökulmasta 
kirjoittavat erityisesti Fisher ja Murphy, joskin taolaisuuden vaikutuksen voi huomata 
myös muiden teefilosofien ajatuksissa. 
 
 
5.2.2.  Buddhalaiset käsitykset 
 
Teefilosofia on ottanut paljon vaikutteita taolaisuuden lisäksi myös buddhalaisuudesta, 
erityisesti zenistä ja ainakin Japanissa myös tendai-buddhalaisuudesta (ks. Carter 2007, 
87–90). Teen asemaa buddhalaisuudessa voisikin verrata viinin rooliin kristinuskossa. 
Esimerkiksi korealainen munkki Yi Mok kirjoitti jo 1400-luvulla seonin eli zenin ja teen 
olevan yhtä (Owyoung 2010). Tee on pitkään ollut kiinteä osa luostareiden arkea ja se on 
myös löytänyt tiensä buddhalaiseen perimätietoon. Ehkä tunnetuin tarina teestä kertoo 
Tang-dynastian zen-mestarista Zhaozhousta (778–897), joka neuvoi munkkejaan 
yksinkertaisesti juomaan kupin teetä. Hänen neuvonsa kuvastaa Liu Tongin mukaan sitä, 
ettei totuus eroa arkielämästä kuten teen juomisesta (Tong 2005, 93). Toinen tunnettu 
tarina sen sijaan kertoo teen arvosta mielen virkistäjänä. Tarinan mukaan Bodhidharma 
repi silmäluomensa irti nukahdettuaan vahingossa pitkän meditaation aikana ja näistä 
maahan heitetyistä luomista kasvoi ensimmäinen teepensas (ks. esim. Fisher 2010, 50). 
 
Buddhalaisuuden vaikutus näkyy erityisesti japanilaisessa teeseremoniassa eli chanoyussa. 
Japanin teekulttuuria tutkineen Hirotan mukaan buddhalaisia piirteitä teeseremoniassa ovat 
esimerkiksi pysymättömyyden ja subjekti-objekti–eron olemattomuuden ymmärtäminen 
sekä wabi-sabi-estetiikassa asioiden todellisen erottelemattoman luonteen esille tuleminen 
(Hirota 1995, 44). Seuraavaksi tarkastelen miten nämä kaikki tiivistyvät zenin ei-
dualistiseen kokemukseen. Kuten johdannossa huomautin, on moderni gongfu-teekulttuuri 
omaksunut itseensä japanilaisen teeseremonian esteettisiä ja filosofisia piirteitä. Siksi 
chanoyun tutkimus on tärkeää myös teetaidekulttuurin ja tämän tutkimuksen kannalta. 
 
Tee saapui Japaniin munkkien välityksellä ja sai ensin jalansijaa zen-luostareissa. 
Luostareissa teenjuonti oli tiukkaan säännösteltyä, ja tämä etiketti vaikutti lopulta myös 
temppelin ulkopuoliseen teekulttuuriin, jonka voi nähdä japanilaisen teeseremonian 
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muodollisuudessa. Silti teen ympärille kehittyi myös rikas vapaampi kulttuuri, esimerkiksi 
teekilpailut ja maisteluleikit olivat suosittuja kansan parissa. Teen vahvasta buddhalaisesta 
kytköksestä myös luostarin ulkopuolella kertoo kuitenkin se, että teekulttuurista ja 
yleisestä asiantuntijuudesta syntyi vastaamaan niin sanottu kanssaharjoittajien ryhmä 
(doboshu), jonka jäsenet ajoivat munkkien tapaan hiuksensa ja ottivat buddhalaisen nimen. 
(Hirota 1995, 29–30) 
 
Japanilaista teeseremoniaa kuvataan usein tiukan muodolliseksi ja kiistämättä perimätieto 
sääteleekin tarkemmin sopivaa toimintaa japanilaisessa teekulttuurissa kuin kiinalaisessa. 
Vaikka viime luvussa onkin käynyt ilmi, kuinka pitkälti kiinalaisessa teeseremoniassa jin 
ja jang säännöstelevät teenjuojan valintoja, ulottuu japanilaisessa seremoniassa säännöstely 
vielä pidemmälle esimerkiksi yksityiskohtaisiin neuvoihin jokaista liikettä koskien (ks. 
esim. Kangasjärvi 2012, 27). Silti ainakaan teeseremonian harjoittajien mukaan chanoyu ei 
rajoita harjoittajiaan, sillä sääntöjen kattavuus nimenomaan mahdollistaa luovuuden 
teeseremonian omien rakenteiden sisällä (Bullen 2010, 246; Sen 1998, 171; Towler 2010, 
71). Kulttuuri vaatii harjoittelijoilta luovuutta tietyissä rajoissa ja vahvasti säädellyn 
toiminnan vuoksi pienetkin muutokset voivat tehdä suuren vaikutuksen (Tanaka & Tanaka 
2000, 90–93). Lisäksi säännellyissä liikkeissä itsessään piilee todellisen henkisen 
luovuuden avain: seremoniassa harjoitettujen muodollisten liikkeiden kautta puhdistetaan 
sydän ja puhtaalla sydämellä elävöitetään muodolliset liikkeet (Hirota 1995, 79). Tämä 
muistuttaa esimerkiksi tunnettujen häränpaimentamiskuvien logiikkaa, jossa samsarasta 
siirrytään nirvanaan ja nirvanasta takaisin (ibid.). Tähän malliin palaan vielä myöhemmin. 
 
Japanilaisen teeseremonian perinteiset neljä hyvettä tai periaatetta ovat harmonia, 
kunnioitus, puhtaus ja levollisuus. Suurimman teekoulukunnan Urasenken viimeksi 
toiminut päämies Soshitsu Sen XV selitti periaatteet seuraavalla tavalla. Harmonia on 
keskitie sekä vieraan ja isännän harmonia, kunnioitus on perinteen kunnioitusta sekä koko 
maailman kunnioitusta tasavertaisena ja puhtaus on teetilan sekä mielen puhdistamista 
maailman tomusta (Sen 1979, 13–14; Kangasjärvi 2012, 28). Tyyneys on mielentila, joka 
syntyy kolmesta aiemmasta periaatteesta ja odottamattomasti vain syvenee, kun teehetken 
jakaa muiden kanssa (Sen 1979, 13–14; Kangasjärvi 2012, 28). Senin mukaan yksi teen 
tärkeimmistä opeista on puutteellisuuden hyväksyminen eli iloitseminen siitä mitä on sen 
sijaan että tavoittelisi turhaan liikoja (Sen 1979, 76). Myös nämä näkemykset kertovat ei-
dualistisesta teefilosofiasta McDanielin teorian kautta hahmotettuna. Puutteellisuuden 
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hyväksyminen ikään kuin auttaa ymmärtämään jokaisen hetken ainutlaatuisuuden, kun taas 
isännän, vieraan sekä koko maailman kunnioitus tasavertaisina poistaa epätodelliset 
erottelut mielestä.  
 
Yksi japanilaisen teekulttuurin tunnetuimmista käsitteistä on wabi-sabi. Tämä tarkoittaa 
sitä japanilaisuudelle ominaista estetiikkaa, jota esimerkiksi monet haikut, maalaukset ja 
yksinkertaiset vääristyneet teemaljat kuvastavat (ks. esim. Bullen 2010 249–254). Hirotan 
mukaan käsite on peräisin, joskin eri sanoin, renga-runoilijalta Shinkeiltä (Hirota 1995, 41). 
Vaikka wabia ja sabia käytetään usein synonyymisestä, ne eivät ole täysin samaistettavissa. 
Richard Bullenin mukaan sabi viittaa ikääntymiseen tai patinoitumiseen, kun taas wabi on 
enemmän hengellinen termi ja viittaa yksinkertaisuuteen sekä teeskentelemättömyyteen 
(Bullen 2010, 250). Aaron Fisherin mukaan teessä wabin teeskentelemättömyys merkitsee 
asioiden todellisen luonteen esille tulemista ja wabin arvostaminen epätäydellisyyden 
hyväksymistä (Fisher 2010, 81). Se tuo meidät aitoon maailmaan ja tähän hetkeen, sillä 
maailma on epätäydellinen vain kun vertaamme sitä johonkin mielemme keinotekoiseen 
kuvaan maailmasta (Fisher 2010, 81; Leons 2010, 1–5;Towler 2010, 72–74). Jokainen 
hetki maailma on kaikki mitä on, jonka vuoksi tämän hetken hyväksyminen on kaikki mitä 
ihminen voi tehdä (Fisher 2010, 81; ks. myös Fellman & Tizer 2005, 82–84; Leons 2010, 
1–5;Towler 2010, 72–74). Hirotan mukaan wabi vastaa tendai-buddhalaisuuden isshin-
oppia (yksi mieli) (Hirota 1995, 45). Isshin tarkoittaa kokemusta, jossa ajatus ei ole 
erotettu asioista ja jossa kaikki nähdään epähierarkkisesti. Samoin wabimaisen esineen ei 
ajatella nousevan huomion kohteeksi erotettuna ympäristöstään, vaan pikemminkin se 
ilmentää kaiken erottamattomuutta ja tasa-arvoisuutta (ibid). 
 
Korealainen seon-munkki Popjong Sunim on sanonut, että teen olemus on ei-mieli 
(mushin), eikä teetä nautittaessa vaadita erikoista asennetta (vrt. wu wei), sillä tee ei 
erottele (vrt. isshin)
68
. Mushinia ja isshinia käytetään toisinaan synonyymisesti, mutta niillä 
on tietty ero. Mushin on mielen perusolemus, joka ei erottele tai käsitteellistä ja jonka 
jokainen ihminen omaa, mutta jonka vain isshinin omaavat satorin kokeneet ihmiset 
ymmärtävät (Quinn 2005, 232). Lisäksi isshin tarkoittaa sen ymmärtämistä, että kaikki 
tiedostaminen on vain oman mielen heijastusta (ibid., 233). Mushinin ja isshinin eli aidon 
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mielen tai minuuden voi siis samaistaa teessä esimerkiksi juuri wabin kokemukseen, jossa 
maailma nähdään sellaisenaan ja omassa arvossaan. 
 
Tendai näkyy Hirotan mukaan myös Japanin tunnetuimman teemestarin Rikyun (1522–
1591) sukin käsitteessä. Suki tarkoittaa esimerkiksi kiintymystä ja rakkautta. Rikyun 
mukaan teen ydin ei ole asiantuntemuksessa eikä pelkässä mietiskelyssä, vaan sukissa joka 
on rakkautta sekä myötätuntoa ja herää itsekeskeisyyden lakattua (Hirota 1995, 113). 
Hirotan mukaan sukissa näkyy tendain tariki, joka tarkoittaa omista tiedoista, kyvyistä ja 
pyrkimyksistä luopumista ja astumista toisen voiman (esimerkiksi Amidabhan) 
johdatukseen (ibid., 114). Näin muotoiltuna suki tuo mieleen aikaisemmin esitellyn wu 
wein käsitteen, sillä kummassakin oleellista on pidättäytyä liiallisista pyrkimyksistä ja 
joustamattomasta minuuden esille tuomisesta (ks. esim. Fowler & Fowler 2008, 108). 
 
Aineistoni teefilosofit kirjoittavat erottelemattoman yhteyden kokemuksesta egon ja teen 
suhteen avulla. Teen tien katsotaan olevan tapa päästä irti keinotekoisesta minuudesta ja 
saavuttaa yhteys luontoon tai Taoon (ks. esim. Castile 1973;  Fisher 2010, 23; Leons 2009, 
1; Smithe 2008, 6). Toisaalta muistutetaan, ettei minästä tarvitse päästä kokonaan eroon, 
vaan tärkeintä on osata vaihdella minän ja ei-minän välillä tarpeiden mukaan (Takahashi 
2008, 1). Teen ajatellaan tarjoavan tähän hyvät puitteet, sillä se on samalla egon toimintaa 
(esimerkiksi haudutus ja tarvittavat teetiedot) sekä luonnon hiljaisuutta tai tietoisuutta tästä 
hetkestä (Fellman & Tizer 2005, 85; Takahashi 2008,1).  
 
Fisherin mukaan perimmäinen todellisuus ja aito minuus tulevat esiin kun ymmärretään, 
etteivät yksilön lukuisat roolit ole yhtä kuin hänen minuutensa (Fisher 2008, 2). Toisaalta 
hänen mukaansa rooleista eroon pyrkiminen tai teen ihannointi ei auta, sillä myös 
pyrkimys löytää itsensä sekä teehen tai teevälineisiin samaistuminen on rooli (ibid., 3). 
Fisherin mukaan todellisen suhteen teehen tai teevälineisiin voi saavuttaa tunnustamalla 
niiden yksilöllisen olemassaolon, jolloin välineistä tulee teenjuojan kumppaneita eikä 
pelkästään omistettuja esineitä (Fisher 2008, 6; ks. myös Sauer 2010, 1–4). Siten Fisherin 
näkemys muistuttaa edellä mainittua sukia ja sen yhteyttä isshiniin ja ei-dualismiin. Kun 
teenjuoja luopuu omistamishalustaan ja tunnustaa teevälineiden yksilöllisyyden, niistä 
tulee rakastettu toinen voima eikä pelkkä esine, johon minuutta pakottaen ulotetaan. Silloin 
mieli ei tee turhia erotteluita ja asiat saavat olla tasavertaisesti oma itsensä. Fisher kirjoittaa, 
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ettei perimmäisen todellisuuden kokeminen kuitenkaan kadota rooleja, vaan saa ne vain 
näkymään uudessa valossa (ibid., 4).  
  
Olen viime luvuissa esitellyt taolaisten ja buddhalaisten käsitysten avulla, miten teen 
katsotaan kykenevän rikkomaan dualistista subjekti-objekti–erottelua. Vaikka käsitykset 
taolaisesta ja buddhalaisesta aidosta minuudesta muistuttavat läheisesti toisiaan, 
tavoittelevat kummankin uskonnon harjoittavat sitä hieman eri tavalla. Taolaisuuden aito 
minuus yksinkertaisesti toimii Taon mukaan ilman luonnotonta pyrkimystä tai oman 
minuuden korostamista, kun taas buddhalainen aito minuus on subjektiivinen kokemus, 
joka on samalla todellisuuden rakenteen ymmärtämistä eli valaistumista (ks. Abe 1996, 
23–69; Chen 2003, 24–29; Jochim 1998 40–74). Ihminen voi toimia Taon mukaan 
tietämättään, mutta zenin aidon minän tuntee vasta sen kokenut, vaikka sama minuus 
toimiikin jokaisessa ihmisessä.  
 
Teehetken kokonaisvaltainen aistimellisuus on yksi suurimmista syistä siihen, miksi teen 
katsotaan pystyvän herättämään ei-dualistiseen kokemukseen (ks. esim. Castile 1973, 28; 
Hirota 1995, 26). Tulen myöhemmin palaamaan teehetken kokonaisvaltaisuuteen sekä 
esittämään, miten teefilosofiassa teekokemus on paitsi aistimellisesti myös tiedollisesti 
kokonaisvaltainen. Ennen seuraavaan lukuun siirtymistä esittelen kuitenkin vielä erään 
tärkeimmistä tavoista, miten tee johdattelee ei-dualistiseen kokemukseen. 
 
 
5.2.3. Maailmankaikkeuden yhteys 
 
Kiinalaisen käsityksen mukaan taivas, maa ja ihminen ovat todellisuuden kolme perustavaa 
elementtiä tai Moun sanoin rinnakkaisia prosesseja, joilla on samankaltaiset energiset 
ominaisuudet ja jotka vaikuttavat toinen toisiinsa (Mou 2008, 84). Esimerkiksi teen 
ajatellaan olevan taivaan ja maan (eli kasvuolosuhteidensa) sekä ihmisen vaikutuksen tulos, 
johon moninaiset jatkuvassa muutoksessa olevat energiat vaikuttavat (ks esim. Fellman & 
Tizer 2005, 130–131) Teenjuoja ikään kuin ohjaa taivaan ja maan energioita, mutta 
samalla on kuitenkin olennainen osa niiden vuorovaikutusta (ks. Writer 2012). Siksi teen 
on sekä teeklassikoissa että modernissa teefilosofiassa nähty kykenevän yhdistämään 
taivaan, maan ja ihmisen eli ”kolme suvereenia” (ks. esim. An et al. 2010, 37; Tong 2005, 
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137). Tällaiseksi kosmiseksi yhdistäväksi voimaksi käsitettyä teetä voi pitää todellisena 
maailmanpuuna tai axis mundina.  
 
Teenjuojan kokemusta pidetään sinä hetkenä, jona kaikki vuorovaikuttavat voimat 
konkreettisesti yhtyvät. Kun teenjuoja nauttii juomansa, taivaan ja maan energiat tulevat 
osaksi hänen ruumistaan ja tietoisuuttaan eli juoja tulee teeksi samalla kun tee tulee osaksi 
juojaa (Fisher 2010, 130; Leons 2008, 2; Murphy 2008, 41). Esimerkiksi Frank Hadley 
Murphy kirjoittaa: 
 
”Meillä on jo intiimi suhde teehen, mutta kun huulemme rikkovat teen pinnan jännitteen, 
koko kehomme täyttyy sen olemuksesta. Hengitämme teehen elämää tulella, vedellä ja 
rukouksella samoin kuin hän hengittää elämää meihin. Annamme teen hautua kupissa ja 
sen jälkeen itsessämme. Silloin kehostamme tulee haudutusastia.”69 (Murphy 2008, 41) 
 
Teessä juojan ei siis ajatella vain kokevan teemaljaan tiivistynyttä todellisuuden energiaa, 
vaan hän yhtyy ja sulautuu siihen. Fisherin mukaan tämä on Taon liikkeen eli qin 
kokemista, joka on universumin liikkeetä myös fyysisellä tasolla, sillä qi on vain 
hienostunutta aineellista energiaa (Fisher 2010, 17). Vaikka Fisherin mukaan teen kautta 
voi olla yhteydessä koko maailmankaikkeuden energiaan kokonaisuudessaan, tulisi 
teenjuojan keskittyä ihmisen kautta virtaavan qihin eli omaan osaansa (ibid., 137). Hän ei 
anna tähän muuta konkreettista neuvoa kuin kehotuksen ”seurata qin aaltoja syvälle sisään” 
(ibid., 123). 
 
Tällainen energinen ei-dualistinen käsitys johtaa lopulta siihen, ettei yksilön ja maailman 
välinen yhteys ole jotain, mitä pitäisi tavoitella, vaan pikemminkin sitä ei voi välttää. 
Todellisuuden energia ei nivoudu ihmiseen vain teen kautta, vaan ympäristön energia 
vaikuttaa häneen jatkuvasti. Tämä jiniin, jangiin ja qihin perustuvaa näkemystä ei voi 
varmuudella lukea minkään tietyn uskonnon opiksi. Ajattelun dualistisuus Kiinassa edeltää 
sekä taolaisuuden, konfutselaisuuden että itse jin-jang-koulukunnan muodostumista sadan 
koulukunnan aikakautena (Wang 2006).  
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5.3. Teen etiikka 
 
Tee liittyy etiikkaan kahdella tapaa: ensinnäkin teen hyveistä on usein laadittu listoja ja 
toiseksi teen on nähty tarjoavan juojalle tavan kehittää omaa moraaliaan.  
 
Korealainen Yi Mok listasi teelle viisi meriittiä ja kuusi hyvettä. Teen meriittejä olivat sen 
virkistävä vaikutus, joka auttoi oppineita jaksamaan pitkiä opiskelutuokioita, teen kyky 
lieventää vihaa, himoja sekä krapulaa ja teen tapa tehdä sosiaalisesta kanssakäymisestä 
helpompaa. Hyveet ovat teen terveyttävä, sairauksia parantava, rentouttava ja ilahduttava 
vaikutus, jonka lisäksi tee mahdollistaa kuolemattomuuden ja tarjoaa seremonian luonteen 
kehittämiselle. Erityisen kiinnostavaa on, että Yi Mok kirjoitti teen omaavan Keltaisen 
keisarin ja Laozin hyveet, koska se mahdollisti kuolemattomuuden, ja Konfutsen hyveet, 
koska se tarjosi seremonian luonteen kehittämiselle. Nämä kolme hahmoa ovat eräitä 
Kiinan taruston arvostetuimmista henkilöistä, joten kirjoittajan on täytynyt pitää teetä 
todella arvokkaana. (An et al. 2010, 47–51). 
 
Yi Mok viittaa teoksessaan usein taolaisiin kuvastoon, muttei kertaakaan buddhalaiseen. 
Tämä osaltaan osoittaa hyvin uuskonfutselaisen Korean vastahakoista suhtautumista 
buddhalaisuutta kohtaan (Yao 2008, 115–124). Buddhalaiselle teen hyveitä ovat sen sijaan 
esimerkiksi teen virkistävä vaikutus, joka pitää hereillä meditaation aikana, ruoansulatusta 
kiihdyttävä vaikutus sekä teen kyky poistaa halut ja tehdä mieli rauhalliseksi (Tong 2005, 
92). Kaikki nämä auttavat Buddhan tien kulkijaa keskittymään harjoitukseensa entistä 
tehokkaammin. Yi Mokin ilmaisema ahkeran opiskelun mahdollistava teen virkistävä 
vaikutus ei kuitenkaan ole täysin samaistettavissa pitkän meditaation mahdollistavaan 
virkistävään vaikutukseen. Opiskelemisen tärkeyttä on painotettu Kiinan kolmessa 
uskonnossa eniten konfutselaisuudessa, kun taas zen-buddhalaisuus ja varsinkin taolaisuus 
ovat ottaneet kielteisemmän asenteen oppimiseen (Chan 1963, 32; 86; 162; 441–445; Yao 
2000, 210).     
 
Teen hyveiden sijasta juojan oman moraalinen luonne ja sen kehittäminen on ensisijainen. 
Lu Yu kirjoittaa kohtuullisuuden olevan teen olemus ja painottaa seremonian jokaisen 
piirteen tärkeyttä, vaikka ulkoisia seikkoja tärkeämpää hänelle onkin sisäisen asenteen 
harjoittaminen (Carpenter 1974, 6; 111). Myös Ming-dynastian aikana elänyt Feng Ke Bin 
kirjoittaa, että teen kautta on mahdollista kehittää luonnetta, kun pyrkii syvään 
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ymmärrykseen teessä (Peltier 2011, 89). Moderneista teefilosofeista esimerkiksi Tongin 
mukaan teen perimmäinen olemus on tyytyä köyhyyteen ja keskittyä moraaliin, kun taas 
Murphy katsoo teen olevan tapa kultivoida sekä hyveitä että taitoja koko elämässä 
(Murphy 2008, 107; Tong 2005, 104). Thomas Leonsin mukaan teknisen ja tiedollisen 
kehityksen pitää kulkea käsi kädessä luonteen, erityisesti nöyryyden, kehittämisen kanssa 
(Leons 2009, 2). Muutoin vaarana on ylimielisyys, joka estää tiellä etenemisen (ibid.). 
 
Teen katsotaan kykenevän toimimaan moraalisen kehityksen tukena, koska juojan mieli ja 
moraalinen luonne heijastuu teehen ja sen kokemiseen (ks. esim. Peltier 2011, 130; Yoo 
2007, 96). Tee on eräänlainen mielen peili, johon heijastuu kaikki pienimmätkin 
yksityiskohdat ja jota voi siksi käyttää välineenä oman elämän tarkkailuun (Takahashi 
2008, 3). Fisherin mukaan kun tämän ymmärtää, teestä tulee elämäntapa, jonka kautta voi 
oppia herkistymään elämän muutoksille ja siten oppia elämään harmoniassa maailman 
kanssa (Fisher 2010, 183). Lisäksi koska teetä pidetään mielen peilinä, samalla kun 
etsitään teestä totuutta ja vaikutusta, etsitään sitä myös omasta mielestä (Fellman & Tizer, 
16–17; Lurssen 2007). Sen vuoksi teetä ei nähdä teefilosofiassa pelkkänä objektina, vaan 
se on yhtä lailla myös itse subjekti. 
 
Ehkä yksityiskohtaisimman käsityksen teen moraalia kehittävästä vaikutuksesta on antanut 
aineistoni selkeimmin kristitty teefilosofi Jason Witt. Hänen mukaansa tee on tietoisuutta 
ja ennen kaikkea tietoisuutta Jumalasta. Tee vaikuttaa herättämällä juojassa jumalanpelkoa 
ja rohkeutta lähestyä Jumalaa. Wittin mukaan tee sekä poistaa vihan että saa vihastumaan 
vääristä asioista elämässä ja pyrkimään muutokseen. Kun teenjuoja juo teetä, muttei saa 
siitä kaipaamaansa vaikutusta tai kokee olonsa epämukavaksi, on Wittin mukaan kyseessä 
Jumalan merkki, joka vaatii sisäänpäin kääntymistä. Keskittymällä tunteisiinsa ja 
ajatuksiinsa teenjuoja voi sitten oppia erottamaan Jumalan äänen omista ajatuksistaan ja 
pyrkiä muuttamaan elämäänsä. Tee siis tuo lähemmäksi Jumalaa ja auttaa näkemään 
oikean ja väärän ohjaten teenjuojaa kohti kokonaisvaltaisesti parempaa elämää. 
Mielenkiintoisesti Witt kirjoittaa, että kun teenjuoja kokee hämmästystä Jumalasta ja 
itsevarmuutta (eli tietää toimivansa oikein Jumalan tahdon mukaan), hän on täydellisesti 
viaton. Witt tuntuu siis pitävän teetä eräänlaisena henkilökohtaisena synninpäästönä, ellei 




Edellisten lukujen kannalta on myös kiinnostavaa, miten Witt on osoittanut hienovaraista 
kritiikkiä muita teenjuojia kohtaan. Ensinnäkin Wittin mukaan jumalan löytäminen ei ole 
aina ekstaattisen vaikuttavaa, joten vahvoja kokemuksia ei pitäisi tulkita henkisen 
edistymisen merkeiksi (Witt 2009, 17). Tämä ei vielä eroa esimerkiksi Fisherin 
varoituksista teen ylihengellistämistä vastaan (Fisher 2010, 130). Silti vaikuttavien 
kokemusten kritiikki tuntuu kääntyvän aasialaisia uskontoja vastaan, esimerkiksi Witt ei 
hyväksyisi Taon kokemista teen qin kautta teen tien suurimmaksi opiksi. Lisäksi Witt 
varoittaa, että oman mielen sisälle jäävä valaistuminen ei ole todellista, vaan ihmisen pitää 
ottaa Jumala huomioon (Witt 2009, 18). Tämä on jo selkeästi maailmasta pois pyrkivää 
taolaisuutta ja buddhalaisuutta vastaan esitettyä kritiikkiä hieman samaan tyyliin, kuin 
konfutselaiset kritisoivat näitä kahta uskontoa.  
 
Väitän, että käsityksestä teen kyvystä edistää moraalista kehitystä näkyy selvä 
konfutselainen vaikutus. Yoon mukaan kun kiinalainen teekulttuuri on jokapäiväistä ja 
käytännöllistä, japanilainen kurinalaista ja levollista, on korealainen teekulttuuri erityisen 
konfutselaista ja siinä korostuu kunnioitus, huolenpito ja lempeys (Yoo 2007, s.20). Yoon 
jaottelussa tuntuu olevan jotain perää, sillä historiallisissa korealaisissa teeseremonioissa 
painotetaan paljon puhtautta ja sopivaa rituaalia (An & Hong 2007, 45–51). 
Konfutselaisuus on vaikuttanut myös Kiinan ja Japanin teekulttuuriin, mutta kenties 
korealaisen teekulttuurin voisi nähdä olevan kolmen maan teekulttuureista selkeimmin 
konfutselainen, kun taas kiinalainen on selkeimmin taolainen ja japanilainen selkeimmin 
buddhalainen.  
 
Konfutselaisuus pyrkii hyveellisen toiminnan kehittämiseen ja erityisesti sisäisen asenteen 
jalostamiseen Taivaan tien seuraamisen avulla (Yao 2000, 30). Ulkoisten tekojen pitää 
kuitenkin vastata sisäistä asennetta, sillä mikään tieto ei ole konfutselaisten filosofien 
mukaan arvokasta, ellei sitä panna käytäntöön (Chan 1963, 23; 558; 609). Luonnetta ja 
toimintaa kehitettiin erityisesti oppimisen (xue) avulla, joka on asioiden tutkimista (ge wu) 
(ibid., 86). Varhaisessa konfutselaisuudessa asioiden tutkimisen luonnetta ei avata 
tarkemmin, mutta on selvää, että se sisältää esimerkiksi klassikoiden lukemista (ibid., 32). 
 
Myöhemmin uuskonfutselainen filosofia jakaantui kahteen pääsuuntaukseen sen mukaan, 
miten tutkiminen käsitettiin. Cheng Haon ja Zhu Xin ajatuksille perustuvan koulukunnan 
(Cheng Zhu li xue) mukaan on välttämätöntä tutkia monia asioita, kun taas Lu Jiuyuanin ja 
44 
 
Wang Yangmingin koulukunnan (Lu Wang li xue) mukaan vain oman mielen tutkiminen 
on tärkeää (Chan 1963., 551; 578–581; 610; 665). Uuskonfutselaisten tutkinnan kohde oli 
jokaiseen asiaan sisältyvä periaate (li), joka on yhteydessä yleismaailmalliseen 
periaatteeseen eli Tiehen (ks. esim. Chan 1963 450–480). Siksi Chengin ja Zhun mukaan 
Tie voidaan saavuttaa tutkimalla ulkoisiin asioihin sisältyviä periaatteita ja Lun sekä 
Wangin mukaan omaan mieleen sisältyvän periaatteen tutkiminen riittää. Tutkiminen ei 
ollut kuitenkaan edes Chengille ja Zhulle pelkkää klassikoiden lukemista, vaan myös 
päivittäisten asioiden hoitaminen ja mikä tahansa muu toiminta on tilaisuus oppimiselle. 
Lopulta kummankin koulukunnan käsityksissä painottuu siis todellinen henkilökohtainen 
ymmärtäminen oikeasta ja väärästä sekä sen mukainen toiminta.  
 
Teemestareista esimerkiksi Lu Yu ja Rikyu painottivat konfutselaisuuden tavoin sisäisen 
asenteen merkitystä, ja edelleen japanilaisessa teeseremoniassa asetetaan suuri paino 
oikean asenteen kehittämiselle (Carpenter 1964, 6; Hirota 1995, 232–233; 236–240) 
Erityisesti silloin kun teen yhteydessä puhutaan moraalista ja hyveistä tai tiettyjen eettisten 
normien noudattamisesta, on mielestäni syytä epäillä konfutselaisuuden vaikutusta. 
Taolaisuuden mukaan moraalisten järjestelmien esiintyminen on merkki Taon mukaisen 
toiminnan rappeutumisesta, eikä kiinalaisessa buddhalaisuudessakaan ole kiinnitetty yhtä 
paljon huomiota hyveisiin eikä etenkään yhteiskunnalliseen hyvään (ks. Chan 1963, 148). 
 
Käsitykset teen luonnetta kehittävästä vaikutuksesta tiivistyvät siihen, että se tarjoaa 
rituaalin sopivan toiminnan harjoittamiselle sekä heijastaa mieltä (ks. esim. Fisher 2010; 
96–97; 112–113). Vaikka modernista kiinalaisesta teekulttuurista puuttuu samanlainen 
säädelty rituaalisuus kuin japanilaisesta teeseremoniasta, sisältyy siihen silti ihanne 
keskinäisestä kunnioituksesta silloin, kun teetä juodaan yhdessä (ks. esim. Lin 2012). 
Yhteisessä teehetkessä saatetaan painottaa esimerkiksi isännän ja vieraan sopivaa 
vuorovaikutusta tai ylipäänsä teenjuojien välistä harmoniaa (ibid.). Donna Fellman 
kirjoittaa kirjapiirinsä jaetusta teehetkestä seuraavasti: 
 
”Joka päivä valmistimme ja tarjosimme vuorotellen teetä toisillemme. Emme vain 
jakaneet mukeja, vaan todella tarjoilimme toisillemme. Isäntänä varmistimme, että 
jokaisella on tyyny, jolla istua. Järjestimme kynttilän, kukkia tai miellyttävän näkymän 
huomion kohteeksi. Valmistimme teen ja kaadoimme sen hitaasti yksittäisiin kuppeihin. 
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Kannoimme valitsemamme teen varovasti tarjottimella jokaiselle ja istuimme hiljaa 
yhdessä juoden teetä ja nauttien ilmapiiristä.” (Fellman & Tizer 2005, 3) 
 
Käsitystä teestä mielen peilinä ei voida lukea varmuudella yhdenkään kiinalaisen uskonnon 
vaikutukseksi, sillä niihin kaikkiin sisältyy käsitys mielen ja maailman yhteydestä (ks. 
esim. Chan 1963, 96–98; 182–184; 441). Pienellä varauksella voidaan kuitenkin esittää 
jotain perusteluja sen puolesta, että käsityksessä teestä mielen peilinä näkyy konfutselainen 
vaikutus silloin kun huomio kiinnittyy hyveisiin ja luonteen kehittämiseen. 
 
Pyrkimys moraaliseen kehitykseen ja moraaliseen toimintaan on olennainen osa 
konfutselaista filosofiaa (Yao 2008, 30–47). Buddhalaisuuteenkin liittyy vahvasti eettinen 
ulottuvuus, mutta varsinkin zen-buddhalaisuudessa moraalisen luonteen määrätietoinen 
kehittäminen jää vähälle huomiolle (Cooper & James 2005, 58–67). Zenissä korostuu irti 
päästäminen ja toiminta, jonka vuoksi moraalisuuteen pyrkimisen sijasta korostetaan 
moraalisuuden harjoittamista käytännön elämässä (ibid., 67). Taolaisuudessa taas ei pyritä 
mihinkään tiettyyn moraaliseen luonteeseen, vaan tärkeämpää on elää harmonisesti Taon 
muutoksia mukaillen (Chen 2003, 32–33). Esimerkiksi Daodejingissä ilmenee hyvin 
kielteinen näkemys etiikalle, jonka mukaan inhimillisyyden ja oikeudenmukaisuuden arvot 
syntyivät vasta kun Taon mukainen toiminta hiipui (Chan 1963, 148). Teoksessa lukijaa 
kehotetaankin hylkäämään viisauden tavoittelu (ibid., 149). Näiden näkemysten perusteella 
kun teefilosofiassa kirjoitetaan määrätietoisesta hyveellisyyden kehityksestä, voidaan 
mielestäni epäillä konfutselaisuuden vaikutusta. 
 
Sen sijaan esimerkiksi Fisherin käsitys, jonka mukaan tee mielen peilinä herkistää 
maailman vaikutuksille, voidaan lukea yhtä hyvin konfutselaisuuden kuin taolaisuuden 
piiriin. Taolaiselle tärkeää on Taon muutoksiin mukautuminen (Chen 2003, 32–33).  
Maailmalle herkistynyt teenjuoja pystyy toimimaan juuri tällä tavoin harmonisesti ilman 
suurempaa huomiota oikeaan ja väärään tai oman hyveellisyyden kehittämiseen.  
 
Kehitti teenjuoja moraaliaan sitten suunnitelmallisesti tai intuitiivisesti, lopulta 
teefilosofien mukaan teen hyveelliset vaikutukset leviävät myös arkielämään ja 
yhteisölliseen toimintaan (ks. esim. Fellman & Tizer 2005, 15–17;  Fisher et al. 2010, 3). 




”Korottunut tietoisuus, jota kehitän teessä, siirtyy myös muille elämän osa-alueille. Pian 
huomaan kaiken – tekojeni, elinkeinoni sekä ruokavalioni – vaikuttavan teeheni. Silloin 
valmistan teetä hetkestä jolloin herään aina siihen saakka kunnes nukahdan.” (Fisher et al. 





Kiinalaisissa teeklassikoissa on useita viittauksia siitä, milloin teetä on sopivaa tai 
hyödyllistä juoda. Ming-dynastian aikana elänyt Lu Shusheng kehottaa juomaan teetä 
munkin majassa tai taolaisessa luostarissa, kuunvalossa, pidoissa runoja lausuttaessa sekä 
filosofiasta keskusteltaessa tai lukiessa. Samana aikakautena elänyt Feng Kebin suosittelee 
juomaan teetä hienojen vieraiden kanssa. Gu Yuanin jopa vaatii vieraita teehetkelle. Sen 
sijaan myös Ming-dynastian aikana eläneen Chen Jirun tunnetun runon mukaan vain 
yksinjuonti on hengellistä ja osanottajien lukumäärän kasvaessa teekokemus huononee, 
kunnes kuusi tai seitsemän juojaa voi vain juoda teetä pystymättä arvostamaan sitä. (Peltier 
2011, 87–95)  
 
Toisaalta näissä esimerkeissä näkyy tapa käyttää teetä jonkin erityisen tapahtuman, 
esimerkiksi juhlien tai hyvän seuran, korostamiseen, mutta toisaalta yksin juomisen 
ihanteessa pikemminkin tee itsessään määrittää ja rajaa tapahtumaa. Tee tapahtuu ajassa ja 
siinä on selkeä alku ja loppu, jonka vuoksi tee välttämättä rajautuu selkeästi erilleen 
muusta toiminnasta. Lisäksi esimerkiksi hienojen teevälineiden käyttö rajaa teehetkeä yhä 
selvemmin arjesta ja korostaa teen rituaalisuutta (Fisher 2010, 160; Murphy 2008, 36).  
 
Teen rituaalisuutta korostaa lisäksi se, että teehetki toistuu säännöllisesti, useimmilla 
teenjuojilla vähintään kerran päivässä (ks. esim. Fellman & Tizer 2005, xi; Murphy 2008, 
35). Säännöllistä teejuontia pidetään myös tärkeänä tiellä edistymisen kannalta. Lu Yu 
kirjoittaa Cha Jingissä, ettei kyse ole todellisesta teenjuonnista, jos juo teetä vain kesällä 
eikä ollenkaan talvella. (Carpenter 1974, 119). Myös taiwanilainen teefilosofi Lee Shuyun 
korostaa, että teehen voi luoda henkilökohtaisen suhteen vain päivittäisen kosketuksen 
kautta (Writer 2012). Wittin mukaan taas tee on niin hyvä virike Jumalan etsimiseksi, ettei 




Haim Hazan on tutkinut teetä hyvin erilaisessa kontekstissa, nimittäin erään Lontoon 
päiväkeskuksen asukkaiden yhteydessä, mutta tullut hyvin samankaltaisiin tuloksiin. 
Hänen mukaansa kaikissa kulttuureissa esiintyy sekä syklistä että lineaarista aikaa, ja 
vaikka kummatkin näkyvät myös teessä, on tee silti enemmän syklinen (Hazan 1987, 205). 
Hazan huomasi tutkimuksessaan teen olevan sekä ajassa että ajatonta, sillä teeajat saattavat 
määrittää vahvasti arjen kulkua, mutta itse teehetki on ajaton (ibid.). Sama pätee 
nähdäkseni itäaasialaiseen teehetkeen – kuten tulen pian esittämään – jonka lisäksi tee on 
ajatonta esimerkiksi sen kautta, kuten Hirota on huomannut, että teenjuojat jättävät 
jälkensä käyttämiinsä teevälineisiin ikään kuin eläen niissä edelleen (Hirota 1995, 66). 
Tämä tapahtuu paitsi teevälineiden patinoitumisen kautta, myös kaiken sen tunteen myötä, 
jota välineisiin on kohdistettu (Hirota 1995, 66; ks. myös Sauer 2010, 1–4). Sama pätee 
Hirotan tutkiman japanilaisen teekulttuurin lisäksi vielä konkreettisemmalla tasolla 
kiinalaiseen teekulttuuriin, sillä huokoisesta savesta valmistetut teekannut imevät ajan 
kanssa paitsi teen myös teenhauduttajan ihon öljyjä itseensä (ks. esim. Silverman 1997). 
 
Hazanin mukaan säännöllinen teehetki toi järjestyksen ja stabiiliuden tunnetta 
päiväkeskuksen asukkaille, joiden elämäntilanne muutoin oli hyvin epävarma (Hazan 1987, 
210). Samoin tee luo eräänlaisen orientaatiopisteen ja arjen rytmittäjän myös aineistoni 
teenjuojille (ks. esim. Fellman & Tizer 2005, 7). Tee toimii ajan merkitsijänä niinkin 
paljon Hazanin tutkimuskontekstista eroavassa paikassa kuin buddhalaisessa luostarissa. 
Luostarissa esimerkiksi pestään Buddhan patsasta säännöllisesti teellä, kokoonnutaan 
juomaan yhdessä teetä, uhrataan teetä ja juodaan teetä munkkiuran keston ja sen 
mittapylväiden mukaan (Tong 2005, 95).  
 
Kuten edellä huomautin, on teessä selkeä ajallinen rakenne sen vuoksi, että siinä on alku ja 
loppu. Teehetken loppuminen ja paluu arkeen on sidottu itse teelehtiin, sillä samoista 
lehdistä ei saa loputtomasti haudutuksia (An & Hong 2007, 113). Saman 
kestämättömyyden vuoksi ruokaa ja juomaa ei ole perinteisesti hyväksytty taidemuodoksi 
länsimaisessa estetiikassa (Kinnunen 1981, 34; Kuehn 2005, 195). Se, että hetkeen sidottu 
tee on ollut eräs kiinalaisen ja japanilaisen yhteiskunnan arvostetuimmista taiteista osoittaa, 
kuinka erilaiset aikakäsitykset lännellä ja idällä on. Länsimaissa taiteen on perinteisesti 
pitänyt ainakin pyrkiä ikuisuuteen tai olla objektiivista ja sopia suuren yleisön 




Teefilosofiassa teehetken välttämätön loppu tekee ihanteellisesti jokaisesta teehetkestä 
ainutlaatuisen tapahtuman ja johtaa teen tilannekohtaiseen nauttimiseen (Leons 2009, 3). 
Sama pysymättömyys ja ainutlaatuisuus on yksi japanilaisen teeseremonian 
painotetuimmista opeista (Saito 2005, 171). Tätä hetkellisyyttä ilmaistaan sanoilla ichigo 
ichie eli ”yksi tapaaminen yhden kerran” (Fisher 2010, 103). Jokainen hetki 
todellisuudessa tapahtuu vain kerran ja jokainen hetki on kaikki mitä on olemassa (ibid.). 
Kun jokaista hetkeä kohdellaan ainutlaatuisena tapahtumana ikuisuudessa, huomio 
kiinnittyy vain siihen mitä on tässä ja nyt, sillä tämän hetken ulkopuolisia mielikuvia on 
turha lähteä tavoittelemaan (ibid.). Tällainen hetkellisyyden ja epätäydellisyyden 
hyväksymisen voi ajatella johtavan myös aiemmin esittämääni taolaiseen luonnollisuuteen. 
Kun jokainen hetki on kaikki mitä on, eli myös kaikki mitä yksilö on, ei hetkessä elävä 
ihminen voi toimia vasten Taon kulkua. Vasta kun hetkellistä maailmaa ei hyväksytä, 
nousee ihmisen tahto todellisuuden luontoa vastaan ja eroaa aidosta hetkestä.    
 
Hetkellisyyden kokemus on tärkeä osa aikaisemmin esiteltyä McDanielin käsitystä zenin 
aidosta minuudesta. McDanielin mukaan zen on tässä ja nyt, koska minuus ei ole koskaan 
havaittava objekti muiden joukossa vaan havainnon lähtökohta eli tässä ja minuus on 
jokainen muuttuva hetki eli nyt (McDaniel 1980). Lisäksi vaikka elämä on sarja toisiaan 
seuraavia hetkiä, ei elämää zenissä hahmoteta tästä ikään kuin kolmannen persoonan 
näkökulmasta, vaan se on jatkuva eletty prosessi – eli ei jotain, mitä ei voi käsittää, vaan 
jotain mitä ei voi paeta (ibid.). Koska buddhalaisuuden käsityksen mukaan siis olemme 
aikaa, ajan kulun ja ajan tapahtumisen huomioiminen korostaa kokemusta elämästä ja tuo 
aidon minän yhteyteen (Shaner 1989). Teehetki ajallisena prosessina tarjoaa tutkimilleni 
teefilosofeille eräänlaisen helpon tavan kokea tämä hetki. 
 
Vaikka teehetki ja myös teen farmakologiset vaikutukset loppuvat aina, teen vaikutus ei 
välttämättä lopu. Kaikkialla aineistossani teen tien ihanteellisena päämääränä pidetään teen 
vaikutusten leviämistä myös teestä erotettuun arkielämään (ks. esim. Fellman & Tizer 
2005, 69; Fisher 2010, 135; Takahashi 2008, 2–3; vrt. Kangasjärvi 2012, 93).  
 
Teen nähdään sitoutuvan päivittäiseen elämään monella tavalla. Teehetken valmistelut 
vievät toisinaan paljon aikaa myös teehetken ulkopuolella esimerkiksi veden keräämisen, 
hiilloksen luomisen ja teetilan valmistamisen vuoksi. Toisaalta teen ajatellaan herkistävän 
ympäristön vaikutuksille myös teehetken ulkopuolella, esimerkiksi teenjuoja saattaa 
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huomata ajan kanssa herkemmin ruokavalionsa vaikutukset hyvinvointiinsa ja pyrkiä sitä 
kautta terveellisempään elämään (Fellman & Tizer 2005, xiv; Leons 2008, 2). Herkistynyt 
teenjuoja saattaa myös paastota ennen teetä, jolloin teehetki on se piste, joka määrittää 
arjen muita rytmejä, tai hän saattaa muuttaa ruokavaliotaan teekokemuksen parantamiseksi, 
jolloin teekokemus on ensisijainen arvo, joka määrittää muuta elämää (Leons 2008, 2; 
Murphy 2008, 36). Kun tee nousee juojan elämää määrittäväksi tekijäksi, hän niin 
sanotusti ”valmistaa teetä joka hetki heräämisestä nukahtamiseen saakka” (Fisher et al. 
2010, 3). Donna Fellman mainitsee esimerkkinä herkistymisestä sen, että juoja alkaa olla 
varovaisempi ja huomaavaisempi teoissaan pelkästään kenkiä riisuessaan (Fellman & Tizer 
2005,69). 
 
Korealainen munkki Sonhae Sunim on kuvannut teen arkeen leviäviä vaikutuksia 
seuraavasti:  
 
”Kun kyky arvostaa teen hienovaraista makua kehittyy vuosien mittaan, teenjuoja 
muuttuu samalla. Tästä syystä teetä kutsutaan tieksi. Henkilö, joka on juonut teetä 
kymmeniä vuosia, pystyy säilyttämään teehetken mielentilan jatkuvasti.” 70 
 
Fisherin mukaan tee muuttaa juojan qitä selkeämmäksi siten, että teen vaikutus siirtyy 
koko elämään ja teenjuoja alkaa nähdä kaiken selkeämmin. Tämän vuoksi tie on Fisherille 
yhä laajenevien ja selkenevien näkemysten löytämistä maailmaan. Toisaalta hän odottaa 
myös teehetkessä harjoitettujen moraalisten hyveiden kuten harmonian ja kunnioituksen 
vaikutuksen leviävän arkielämään. (Fisher 2010, 97; 135) 
 
Näin hahmotettu teehetken ja teen tien ajallinen kulku muistuttaa paljon zenin 
häränpaimenkuvia, joihin olen jo aiemmin viitannut. Häränpaimenkuvat ovat sarja pyöreitä 
kuvia, jotka kuvaavat sitä ajatusta, että kolmen negaation kautta on mahdollista pysyä 
muodon maailmassa, mutta silti olla osallinen tyhjyydestä (ks. Mou 2008, 343). Tämä 
malli juontaa Intiaan Nagarjunan Madhyamaka-koulukuntaan, joka tunnettiin Kiinassa 
Kolmen kirjoituksen (sanlun) koulukuntana (Chan 1963, 343). Koulukunnan oppi perustuu 
kolmen tason kautta saavutettavaan todelliseen ymmärrykseen. Ensimmäisellä tasolla 
vastakkain asettuvat väärä näkemys asioista olevaisina ja todempi käsitys asioista tyhjinä 
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ja olemattomina (ibid., 360). Seuraavalla tasolla sekä oleminen että olemattomuus kuuluvat 
dualistisuuden harhaiseen luokkaan, kun taas ei-dualistisuus edustaa todempaa näkemystä 
(ibid.). Viimeisellä tasolla ymmärretään korkein ei-dualistinen-eikä-ei-dualistinen totuus 
(ibid.). Samanlainen prosessi tunnetaan myös tendai-buddhalaisuudessa, mutta kyse voi 
olla samasta alkuaan intialaisesta mallista. Ensin keskittymällä tyhjyyteen lakkautetaan 
objektoiva ajattelu, sen jälkeen palataan takaisin hetkelliseen maailmaan ja ymmärretään, 
että tyhjinäkin asiat ovat tilapäisesti olemassa syinä ja seurauksina, kunnes lopulta 
keskitytään keskitiehen ja ymmärretään näiden eroamattomuus (Hirota 1995, 54). 
 
Häränpaimentamiskuvat ovat lähtöisin Tang-dynastian Kiinasta chan-buddhalaisuuden 
guyiang-koulukunnasta (Fowler & Fowler 2008, 209). Niissä kuvataan, kuinka harjoittaja 
ensin etsii totuutta eli härkää, lopulta löytää sen jäljet ja itse härän, mutta joutuu 
uurastamaan kesyttääkseen sen (Suzuki 1935, 90–91). Kesytettyään härän harjoittaja 
ratsastaa sillä kotiin ja saavuttaa perimmäisen todellisuuden unohtamalla sekä härän että 
itsensä, kunnes palaa takaisin ihmisten pariin ja huomaa kaikkien muuttuneen buddhiksi 
(ibid., 89–93). Mallin voi pienellä varauksella samaistaa Joseph Campbellin kuuluisaan 
monomyyttiin, joka on Campbellin mukaan hahmotettavissa monien eri kulttuurien 
myyteistä. Yksinkertaistettuna Campbellin mukaan sankarimyyteissä (mies)sankari 
matkustaa tuonpuoleiseen tai tuntemattomaan, voittaa jonkin voiman ja lopulta palaa 
takaisin kansan pariin hallitsijana (Campbell 2004, 45–221). Campbell hahmotti vielä 
useita monomyytin yksityiskohtaisempia piirteitä, mutta niiden kautta malli menettää 
laajan selitysvoimansa. Buddhalaisuudessa valaistunut tietysti harvoin palaa kansan pariin 
varsinaisena hallitsijana, mutta sitäkin enemmän hän on todellisuuden voittanut henkilö, 
joka voi opastaa muita perimmäiseen totuuteen. Häränpaimenkuvissa liike käy ensin 
muodon maailmasta tyhjyyteen, sitten tyhjyydestä takaisin muodon maailmaan, joka ei 
kuitenkaan ole enää täysin sama kuin alkupiste, vaan uudesti löydetyssä arjessa nyt 
dharmakehoksi muuttunut ruumis ilmentää itseään yksilön kaikissa teoissa (Hirota 1995, 
60). Ensin siis kumotaan muodon maailma, sitten muodon ja tyhjyyden dualistisuus ja 
lopulta jopa ei-dualistisuuden ja dualistisuuden dualistisuus.  
 
Samanlaisen prosessin voi nähdä toteutuvan käsityksissä teen tiestä ja tien saavuttamisesta. 
Ensin teenjuoja siirtyy arjesta tielle, kunnes saavuttaa täyden ymmärryksen tai ainakin 
kasvattaa ymmärrystään. Silloin Baisaon sanoin: ”Heränneinä he ymmärtävät olevansa 
kuten ennen.” (Waddell 2008, 116). Fisher kirjoittaa Rikyun kehottaneen samaan sävyyn 
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teen harjoittajia miettimään elämäänsä ilman teetä, ja jos se eroaa nykyisestä, he eivät ole 
vielä ymmärtäneet todellista teen tietä (Fisher 2010, 149). Myös James Norwood Pratt 
kirjoittaa teen näyttävän juojalle, ettei aineellinen maailma eroa mitenkään korkeimmasta 
hengellisestä todellisuudesta (Fellman & Tizer 2005, xv). Buddhalaisen kolmivaiheisen ei-
dualismin kolmas vaihe tässä tapauksessa tarkoittaa teen kautta saavutettua uutta 
elämänymmärrystä, joka ei ole täysin sama kuin vanha arkinen näkemys maailmasta, 
vaikkei ole siitä erotettukaan. Tällainen tila saavutetaan teefilosofiassa teen vaikutusten 
levittyä jokapäiväiseen elämään. Sama prosessi toistuu pienemmässä mittakaavassa 
jokaisessa teehetkessä: teenjuoja irtaantuu arjesta teehetkeen, palaa lopulta arjesta takaisin 
ja huomaa näkevänsä maailman uudessa valossa teen arkeen leviävien vaikutusten myötä.  
 
 
5.5. Tee koettuna paikkana 
 
Kuten tee on rajattu irti arjesta ajallisesti, on se myös rajattu paikallisesti, sekä tilallisesti 
että yksilöllisesti koettuna paikkana, joskaan nämä kaksi eivät koskaan ole täysin erotettuja 
toisistaan.  
 
Yhteiskunnasta vetäytyminen on kuulunut vähintään vuosisatojen ajan tiiviisti kiinalaiseen 
kulttuuriin (Berkowitz 2000, 8–10; Vervoorn 1990, 19–28). Niin sanotusta ”tomun 
maailmasta” on irtauduttu hengellisten syiden vuoksi, mutta myös omaa etua tavoitellen 
(Berkowitz 2000, 228–230; Vervoorn 1990 116–127). Hallinnollista uraa tavoittelevat ovat 
saattaneet vetäytyä hetkeksi syrjään julkisesta elämästä vain korottaakseen statustaan 
viroista päättävien silmissä (Berkowitz 2000, 118–119). Mistä tahansa syystä henkilö 
päättikin erakoitua, suuntasi hän usein matkansa vuorille, ja kenties tästä syystä myös usein 
vuorilla kasvava tee on liitetty vahvasti yhteiskunnasta vetäytymiseen (Fisher 2010, 59; 
Vervoorn 1990, 61–62).  
 
Viimeistään Song-dynastian aikana yleistyi myös tapa rakennuttaa idylli 
vuoristoympäristöä muistuttava puutarha kaupunkiin, jos ei ollut mahdollisuuksia vetäytyä 
kokonaan vuorille (Fisher 2010, 59; Towler 2010, 41). Puutarhoihin sisältyi usein pieni 
teemaja, jossa isäntä saattoi viihdyttää vieraitaan (Heiss & Heiss 2007, 10). Nämä 
puutarhat saattoivat vielä olla suuria kokonaisuuksia, mutta Qing-dynastialle tultaessa 
samaa asiaa ajoivat pienet teemajat, joita rakennettiin talojen viereen (Jing 2010, 2). 
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Teehuoneet tai teemajat, joissa japanilaista teeseremoniaa harjoitetaan, ovat suoria 
perillisiä tällaisista arkisesta elinympäristöstä erotetuista mutta sen keskuuteen 
rakennetuista tiloista, joihin teenjuoja on voinut vetäytyä hetkeksi eroon arkielämästä 
(Dannaway 2010, 3–10). Japanilainen sana teehuoneeseen johtavalle polulle eli roji 
kuvastaa hyvin arjesta irrallista teetilaa: roji tarkoittaa kasteista polkua, jonne 
Lootussutrassa paetaan kolmen maailman palavasta talosta (Sen 1979, 45).  
 
Vaikka teenjuojalle ei olisi edes mahdollisuutta rakentaa teemajaa talonsa viereen, voi hän 
teefilosofien mukaan löytää teestä ”sisäisen vuorensa” (Fisher 2010, 114; Takahashi 2008, 
1). Teenjuoja siis rajaa teehetkessä ikään kuin kokemuksesta käsin fyysisen tilan sijasta 
koetun paikan irti arkisen toiminnan maailmasta (ks. esim An & Hong 207, 111; Murphy 
2008, 22). Koetun paikan ensisijaisuudesta fyysiseen tilaan nähden kertoo japanilaisen 
teehuoneen perinteinen koko, joka on johdettu sutrasta, jossa 84 000 buddhalaista 
kutsuttiin samankokoiseen pieneen tilaan (Towler 2010, 69–70).  
 
Vaikka tee on yhdistetty Kiinassa pitkään maailmasta vetäytymiseen, näkyy tämän päivän 
teefilosofien mielipiteissä entistä kriittisempi asenne yhteiskuntaa vastaan. Teetä pidetään 
arvokkaana apuvälineenä modernin markkinatalousyhteiskunnan materialismia ja kiireistä 
elämäntapaa vastaan. Tee on arvokas erityisesti sen vuoksi, ettei se vaadi juojalta 
täydellistä erakoitumista, vaan tuo vuoren kaupungin keskelle ja mahdollistaa helpon tavan 
vetäytyä hetkeksi eroon arjesta (ks. esim. Fisher 2010, 121–122; Witt 2009, 6–7). Tee 
nähdään siis eräänlaisena maailmallisena askeesina tai keskitienä täydellisen erakoitumisen 
ja maallisen elämän välillä. Myös Rikyun opettaja teemestari Takeno Joo korosti samalla 
tavalla teenjuojan keskitietä. Joon mukaan teenjuojan tulee viettää yksinkertaista elämää 
irrallaan tomun maailmasta, mutta hän ei saa mennä äärimmäisyyksiin asti wabin 
tavoittelussa (Sen 1998, 155).   
 
Fellmann huomauttaa, että englannin sana contemplate juontaa latinan templumiin eli 
rajattuun pyhään alueeseen (Fellman & Tizer 2005, 80–81). Teefilosofien kirjoituksissa tee 
tuo juojan vastaavan hiljentymisen ja keskittymisen kautta fyysisestä tilasta 
riippumattomaan paikkaan, jossa Yi Mokin sanoin ”kaikki olemassa oleva on tässä 
edessäni” (An et al. 2010, 24). Tee ikään kuin tuo juojan tämän olinpaikasta huolimatta 
vuorelle, joka on kiinalaisessa kulttuurissa piste, jossa maa ja taivas kohtaavat (ks. esim. 
Foit-Albert & Nan 2007, 17; Major 1993, 155–156). Vuori on axis mundi eli keskipiste, 
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jonne tee palauttaa juojan eliadelaiseen tapaan mallintamalla vuorta eli toimimalla 





Tee on liittynyt vahvasti kiinalaiseen yhteiskunnalliseen elämään jo vuosisatojen, ellei 
vuosituhansien, ajan. Ensimmäinen maininta teestä uhrausmenoissa on peräisin 400-luvulta, 
kun Qi-valtakunnan keisari Xiao Ze määräsi, että hänelle tulisi uhrata eläinten sijasta 
leipää, teetä, riisiä ja viiniä (Peltier 2011, 105). Mahdollisesti tee nousi tärkeäksi 
uhrilahjaksi sen vuoksi, että sitä oli jo pitkään käytetty lääkkeenä ja se oli opittu 
yhdistämään kuolemattomuuden tavoitteluun (ibid.). Tang- ja Song-dynastian kuluessa, 
kun teestä muotoutui varsinainen nautintoaine, siitä tuli entistä kiinteämpi osa kiinalaista 
kulttuuria. Tänä aikana syntyivät kiinalaisen kulttuurin ja julkisen elämän kannalta tärkeät 
teehuoneet ja teestä tuli osa ihmisten vapaa-aikaa ja sosiaalista kanssakäymistä (ks. esim. 
Qin 2012). Esimerkiksi Song-dynastian aikana yleistyi tapa järjestää suuria teejuhlia ja 
maistelukilpailuita, koska tee tarjosi hillityn vastikkeen alkoholille (Peltier 2011, 109). 
Tässä luvussa tulen tarkastelemaan miten tee sitoutuu osaksi kiinalaista yhteiskunnallista ja 
yhteisöllistä elämää. Aloitan esittelemällä teen historiallista roolia kiinalaisessa 
yhteiskunnassa ja pohdin lopussa, mitä yhteisöllisyys voi merkitä tutkimieni länsimaisten 
teefilosofien osalta. 
 
Kodissaan kiinalainen tarjoaa vieraalleen aina teetä, sillä teen tarjoamatta jättämistä 
pidetään loukkauksena (Peltier 2011, 103). Vieraan on yhtä epäkohteliasta kieltäytyä teestä 
kuin isännän jättää tee tarjoamatta, sillä nämä teot estävät sopivan sosiaalisen 
kanssakäymisen (ibid., 112). Tarjotun teen laatu myös mittaa isännän ja vieraan välistä 
suhdetta, sillä paras tee varataan aina erityisen kunnioitetuilla tai läheisille vieraille (Tong 
2005, 117). Ennen Hangzhoussa oli myös tapana tarjota kesän alussa ”seitsemän kodin 
teetä”, eli tarjota teetä kolmelle talolle sekä oman kodin vasemmalla että oikealla puolella. 
Tämän tavan katsottiin lujittavan naapuruston keskinäistä kunnioitusta ja pitävän yllä 
sopivia sosiaalisia suhteita (Peltier 2011, 116). 
 
Teellä on lisäksi ollut ja on edelleen tärkeä rooli kenties kaikkein tärkeimmässä sosiaalisia 
suhteita uudelleen määrittelevässä tapahtumassa eli avioliiton solmimisessa. Ensinnäkin 
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kun mies meni naisen kotiin teelle, jos nainen tarjosi itse teetä miehelle, merkitsi se naisen 
hyväksyntää, kun taas miehen hyväksyntää määritti ottiko hän teen vastaan vai ei. Lisäksi 
teetä on käytetty myötäjäisinä ja silloinkin kuin myötäjäiset maksetaan rahalla, kutsutaan 
sitä teerahaksi. Kosinnan hyväksymisestä sanotaan, että nainen on hyväksynyt teen, ja 
vanhempi naimaton nainen ei ole koskaan juonut teetä. Yhä tänä päivänä kiinalaisessa 
hääseremoniassa aviopari tarjoaa teetä vanhemmille sukulaisilleen. (Peltier 2011, 114–115)    
 
Teehuoneiden voi väittää vastanneen kulttuuriselta merkitykseltään eurooppalaista 
kahvisalonkia tai kapakkaa (ks. esim. Di 2008 252–259). Varhaisimmat teehuoneet 
syntyivät Tang-dynastian aikana, mutta niitä edelsivät pienemmät teekojut (Tong 2005, 
127). Naisia teehuoneisiin ei päästetty, mutta myös yhteiskunnan ylimmät luokat 
vierastivat teehuoneita, sillä niiden asiakaskunta koostui useimmiten ala- tai keskiluokan 
jäsenistä (Qin 2012). Silti sekä teehuoneen sisällä että teehuoneiden välillä oli sosiaalisia 
eroja. Esimerkiksi halvimmat teehuoneet tarjosivat vain kuumaa vettä ja huonoa teetä, kun 
kalliimmista sai myös ruokaa (ibid.). Lisäksi teehuoneessa tietty pöytä, johon tarjoiltiin 
aina ensimmäiseksi ja jossa oli hienoimmat teevälineet, oli varattu kaikkein tärkeimmille 
vieraille (ibid.). Guangdongissa taas monikerroksisten teehuoneiden ensimmäiset kerrokset 
olivat halvimpia ja palvelivat alinta luokkaa hintojen noustessa kerrosten mukaan (Blofeld 
2012).  
 
Teehuoneet toimivat myös ruohonjuuritason juridisina eliminä kun ihmiset eivät halunneet 
viedä kiistojaan paikallisille auktoriteeteille. Silloin kokoonnuttiin 
teehuoneeseen ”puhumaan teetä” (jiangcha) (Tong 2005,131). Prosessissa tarjottiin ensin 
kaikille teetä ja kuultiin osapuolten näkemyksiä käsiteltävästä tapauksesta, kunnes lopulta 
teehuoneen vanhin tai muu päättävä elin julisti tuomion ja häviäjä maksoi teet (Tong 2005, 
131). Tämä menettely oli niin yleistä, että monet perustivat teehuoneen vain rahastaakseen 
osapuolia palvelustaan (Qin 2012). Usein teehuoneen oikeuteen luottanut henkilö saattoi 
huomata prosessin jälkeen jääneensä ilman apua ja lisäksi menettäneensä huomattavan 
osan varallisuudestaan kuluihin (ibid.).   
 
Teehuoneissa harjoitettiin myös jengitoimintaa, uhkapeliä ja prostituutiota sekä puhuttiin 
politiikkaa (Qin 2012). Siksi esimerkiksi republikaanit pyrkivät 1900-luvulla säätelemään 
teehuoneiden toimintaa yhä enemmän, kunnes lopulta teehuoneista tuli hallinnon 
propagandan keskuksia (Wang 2012). Teehuoneet olivat tehokkaita vaikuttamisväyliä, sillä 
55 
 
ne olivat tuon ajan Kiinan edullisimpia julkisia tiloja, joihin suuri osa väestöstä kokoontui 
säännöllisesti (ibid.). 
 
Kuten edellä mainitussa Chen Jirun runossa ilmaistiin, pidetään teen yksin juomista usein 
kaikkein hengellisimpänä tapana juoda teetä, kunnes kuuden tai seitsemän osallistujan 
teehetkestä ei voi enää puhua teen arvostamisena (Peltier 2011, 91). Jos teehetken 
ääripäinä toimivat meditatiivinen yksinjuominen ja teehuoneiden sosiaalisuus, muodostaa 
näiden välille eräänlaisen välimuodon oppineiden tai läheisten ystävien pienet ja intiimit 
teehetket. Lin Yutang on artikkelissaan teestä ja ystävyydestä kuvannut, kuinka 
läheisimpien ystävien kanssa nautitaan parasta teetä eristyneisyyden ilmapiirissä, 
keskustellaan kiireettömästi ja unohdetaan maailmallinen olemassaolo (Yutang 2012). 
Silloin kun teetä ei juoda yksin, suosivat myös aineistoni teefilosofit tällaisia muutaman 
vieraan intiimejä teehetkiä äänekkäiden teehuoneiden sijasta (ks. esim. Fellman & Tizer 
2005, 3; Fisher & Leons 2010, 2–3). 
 
Länsimaihin ei ainakaan toistaiseksi ole päässyt muodostumaan samanlaista 
teehuonekulttuuria kuin Aasiaan. Toisaalta, kuten Lawrence Zhang on huomauttanut, 
Internetin lukuisat teeblogit toimivat luoden teehuoneiden kaltaista yhteisöllisyyttä
71
. Silti 
välittömän teekokemuksen tasolla yksin teetä juova länsimainen teenjuoja vaikuttaa ensi 
näkemältä jäävän täysin vaille sosiaalista ulottuvuutta. Tämä väite ei kuitenkaan täysin 
pidä paikkaansa, sillä teefilosofien käsitysten mukaan yhteisöllisyys sisältyy itse 
teekokemukseen. 
  
Teehen sisältyvä yhteisöllisyys juontaa näkemyksestä, jonka mukaan tee heijastaa juojan 
mieltä (ks. esim. Peltier 2011, 130; Yoo 2007, 96). Koska tee heijastaa juojan mieltä ja 
kantaa hänet sisäiselle vuorelle, yhdistää teehetki ja teekokemus ihmisiä olinpaikasta 
riippumatta (ks. esim. Fellman & Tizer 2005, xi–xii; Fisher 2010, 188). Esimerkiksi Fisher 
kuvaa teen yhdistävää luonnetta seuraavin sanoin: 
 
”Haluaisin jakaa kanssasi hiljaisen teekupin jonain päivänä. Jos en kuitenkaan löydä 
sinua tässä elämässä lukijani ja ystäväni, älä huoli, sillä kun löydät sen tyynen keskustan 
itsesi takaa – kun sinäkin vain kaadat, haudutat ja maistelet teetä, kun sinäkin olet 
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rauhallinen ja täydellinen – me olemme yhtä. Yhtä niinä satunnaisina hetkinä, kun 
minäkin löydän aidon itseni. Yhtä kuin taivas, puu, lehdet ja vesi – yksi kuppi teetä.” 
(Fisher 2010, 188)    
 
Koska teen katsotaan mahdollistavan tällaisen mielten yhteyden, on sitä myös käytetty 
buddhalaisissa luostareissa tiestä kommunikoimiseen
72
. Sanaton totuuden osoittaminen on 
ollut erityisesti zen-buddhalaisuuden erityispiirre (Chan 1963, 428). Itse zenin oppi ei 
juurikaan eroa aikaisemmasta kiinalaisesta buddhalaisuudesta, mutta vasta zenin myötä 
pääsi kukoistamaan näkemys, jonka mukaan kaikki asiat ja jokainen hetki alettiin 
näkemään tilaisuutena valaistumiselle (ibid.). Tämä johti siihen opetusmetodien runsauteen, 
josta zen tunnetaan (ibid.). Totuutta voi esittää esimerkiksi paradokseilla, huudoilla ja 
lyönneillä tai yksinkertaisella arkisella toiminnalla (ibid.). Totuuden sanattoman viestinnän 
ja metodien vapauden vuoksi käsitys teestä sanattomana viestintänä ja ylipäänsä näkemys 
teestä tienä valaistumiseen voi olla zen-buddhalaisuuden vaikutusta.  
 
Taiwanilaisen Lee Shuyunin mukaan teehen keskittymällä teenjuoja voi päästä käsiksi 
ajalliseen kenttään, jossa entisten teemestareiden perinne tuodaan uudelleen henkiin 
nykyhetkessä (Writer 2012). Teen ei siis nähdä yhdistävän vain muihin teehetkeen 
osallistujiin tai kaikkiin nykyhetken teenjuojiin, vaan tuomalla juojan erityiseen ajalliseen 
olemassaoloon, joka on sekä ajassa että ajatonta, on juoja yhteydessä sekä menneisiin että 
tuleviin teenjuojiin (Smithe 2010, 7; Writer 2012). Samoin Donna Fellman kirjoittaa: 
 
”Ymmärrän monien muiden tavoin mitä niin erikoista on pelkässä istumisessa ja teen 
juomisessa. Yhdessä siemauksessa jaan kaiken sen kauneuden ja hyvän kaikkien niiden 
kanssa, joita teen tyynnyttävä lämpö on koskaan ravinnut ja rauhoittanut.” (Fellman & 
Tizer 2005, xii) 
 
Koska tee kuljettaa pois arjen tavanomaisista käsityksistä ja yhdistää juojat ainutlaatuiseen 
ajalliseen ja paikalliseen teehetkeen, ei statusarvoillakaan ole perinteisesti katsottu olevan 
sijaa teehetkessä (ks. esim. Fellman & Tizer 2005, 74; Sen 1979, 40). Esimerkiksi alun 
perin japanilaisissa teehuoneissa oli sekä pieni ovi, josta sisään käyvät joutuivat 
kumartumaan saapuessaan huoneeseen, että suurempi ovi arvokkaille vieraille, joiden ei 
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täytynyt vastaavasti nöyrtyä teen vuoksi (Castile 1973, 53). Rikyu poisti suuremman oven 
ja pakotti näin jokaisen osallistujan arvosta riippumatta nöyrtymään ja kumartumaan 
saapuessaan teehuoneeseen (Castile 1973, 53; Kangasjärvi 2012, 23). Toisaalta esimerkiksi 
suositun japanilaisen Urasenke-koulukunnan toiminnassa sosiaaliset hierarkiat ovat 
selvästi voimissaan, kuten käy hyvin ilmi Emilia Kangasjärven tutkimuksesta. 
Koulukunnan pää on Rikyun suora perillinen ja aina mies, jonka lisäksi Urasenken teen 
tietä harjoittavat asettuvat eräänlaiseen hierarkiaan esimerkiksi opintojensa keston mukaan 
(Kangasjärvi 2012, 30–32). Kiinalaista teekulttuuria voi pitää siinä mielessä hierarkialtaan 
väljempänä, ettei Kiinaan ja Taiwaniin ole päässyt muodostumaan yhtä arvovaltaisia 
teekoulukuntia, jotka olisivat missään merkittävässä määrin vaikuttaneet laajan 
harjoittajajoukon keskinäiseen järjestykseen (vrt. Leons 2008[2], 1–5).  
 
Kangasjärven mukaan japanilaisessa teeseremoniassa toteutuu yhteisen säädellyn 
toiminnan kautta saavutettu Victor Turnerin normatiivinen communitas (Kangasjärvi 2012, 
84–86; Turner 1991, 132–133). Tarkkaan ennalta määrättyjen liikkeiden kautta teehetkeen 
osallistuvat saavuttavat yhteisen tilan, jossa arkipäivän roolit ja huolet unohdetaan hetkeksi 
(Kangasjärvi 2012, 84–86). Vaikka communitas-teoria sopii hyvin japanilaisen 
teeseremonian selittämiseen, on se ongelmainen kiinalaisen teekulttuurin osalta pelkästään 
sen vuoksi, että teetä juodaan usein ja ihanteellisesti yksin (ks. esim. Fellman & Tizer 2005, 
102–110; Fisher 2012, 16; Tong 2005, 116–117; Towler 2008, 134). Eräänlaisen 
communitaksen voi kuitenkin nähdä toteutuvan jopa yksityisessä teehetkessä koetun 
teepaikan kautta, kuten olen tässä luvussa esittänyt. Sama ilmiötason yhteisöllisyys pätee 
mielestäni myös japanilaiseen teeseremoniaan ja jaettuihin teehetkiin, vaikka näissä 
yhteisöllisyys onkin läsnä paljon konkreettisemmalla tasolla.  
 
 
5.7. Tee ja jumalallisuus 
 
Vaikka teen on nähty aasialaisessa ajattelussa yhdistävän juojan henkimaailmaan muun 
muassa uhrilahjana, ainakaan käyttämäni aineiston mukaan teetä ei ole itsessään pidetty 
jumaluutena (ks. esim. An et al. 2010, 111–113; Peltier 2011, 105–107) . Siten Wittin ja 





Kristitty Witt ei tietysti pidä teetä Jumalana, mutta tee tarjoaa Wittin mukaan suoran ja 
nopean yhteyden Jumalaan. Koska teen avulla löytää Jumalan, on teen löytäminen Wittille 
ihmisen korkein saavutus. Tee siis asettuu hyvin korkealla luomakunnan arvojärjestyksessä. 
Teen kautta ihminen voi pelastua löytämällä Jumalan ennen kuolemaa ja tuomiota, jonka 
lisäksi tee myös tuo siunauksia maalliseen elämään. Tämä näkemys muistuttaa hyvin 
paljon determinismin oppia. (Witt 2009, 7–14) 
 
Lähimmäs Witt tulee käsitystä jumalallisesta teestä kirjoittaessaan kuinka taivaallinen tee 
jatkaa antamistaan niille, jotka siihen uskovat, ja herättää kuoleman unesta uuteen 
tietoiseen elämään. Vaikkei teestä aina löytäisikään haluamiaan vaikutuksia, teehen 
uskomalla voi ihminen Wittin mukaan saavuttaa teen siunaukset. Näiden käsitysten 
pohjalta tee muistuttaa jopa Jeesusta, joka uhraa itsensä ihmisten puolesta ja antaa ikuisen 
elämän kaikille, jotka häneen uskovat. (Witt 2009, 81; 115) 
 
Tutkimistani teefilosofeista vain Murphy pitää teetä varsinaisena jumaluutena. Murphylle 
tee on äiti Maa eli jumalatar Thea, joka jakaa siunauksensa teetä juoville. Murphy 
esimerkiksi kirjoittaa teessä kokemiensa nostattavien ja tasoittavien tunteiden johtuvan 
siitä, että tee jakaa juojan kanssa halunsa toteuttaa itseään puuna. Teenjuoja voi ikään kuin 
tuntea itsensä nousevan teekasvin latvoihin tai laskeutuvan sen juuriin. Lisäksi Murphy 
kertoo näkevänsä erilaisia henkiolentoja teeastioiden pinnassa ja teestä nousevassa 
höyryssä. (Murphy 2008, 23–25; 40–53; 78) 
 
Murphy ei ilmaiseva kuuluvansa mihinkään uskontokuntaan, vaikka onkin säveltänyt 
hymnin Thean kirkolle (Murphy 2008, 76). Hän yhdistelee vapaasti piirteitä kiinalaisista 
uskontotraditioista käsitykseensä teestä äitijumalattarena. Nähdäkseni Murphyn hengellisiä 
näkemyksiä voidaan pitää suhteellisen henkilökohtaisena synkreettisenä yhdistelmänä 
erilaisia uskonnollisia perinteitä.  
 
Myös Donna Fellman ja Lhasha Tizer kuvaavat teetä kirjassaan bodhisattvaksi, mutta 
heidän tekstistä on pääteltävissä, ettei teestä puhuta samalla tavalla persoonallisena oliona 
kuin Murphyn tapauksessa. Fellman ja Tizer kirjoittavat: 
 
”Vahvana luonnon eliksiirinä tee on ollut bodhisattvamme: henki, joka pystyy astumaan 
vapautukseen, mutta joka pysyy vakaasti maassa ja ohjaa meitä läpi elämän kohti 
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valaistumista. Tee inspiroi ja auttaa meitä kohtaamaan 2000-luvun päivittäiset 
vaatimukset muinaisella viisaudellaan.” (Fellman & Tizer 2005, 9) 
 
Yhteistä kaikille tutkimieni teefilosofien näkemyksille on se, että tee nähdään voimana tai 
apuvälineenä, joka auttaa saavuttamaan syvemmän henkisen tason – käsitettiin tee sitten 
persoonallisena jumaluutena tai ei. Siten aineistoni näyttää vahvistavan Hirotan teoriaa 




6. Tee keskeisenä asiana 
 
6.1. Borgmannin keskeinen asia 
 
Ennen teekokemuksen analyysiin siirtymistä esittelen vielä Albert Borgmannin teorian 
keskeisistä asioista (focal things), jonka näen koskevan myös teetä.  
 
Albert Borgmann (s. 1937) on amerikkalainen filosofi, joka syntyi Freiburgissa Saksassa ja 
väitteli filosofian tohtoriksi Münchenin yliopistossa. Nykyään Borgmann toimii Montanan 
yliopiston filosofian laitoksen professorina. Borgmann on kirjoittanut erityisesti 
teknologiasta ja sen vaikutuksesta ihmiseen ja kulttuuriin. Borgmann kehitti teoksessaan 
Technology and the Character of Contemporary Life (1984) niin kutsutun laite-paradigman, 
jota hyödynnän tässä tutkimuksessa ja jota tulen pian esittämään tarkemmin. Myöhemmin 
hän on kirjoittanut esimerkiksi postmodernismista ja hahmottanut sen jälkeistä 
kulttuuriteoriaa. Borgmannin viimeisin teos Real American Ethics: Taking Responsibility 
for Our Country (2006) käsittelee amerikkalaista arvomaailmaa ja etiikkaa arkipäiväisten 
valintojen näkökulmasta.   
 
Borgmannin laite-paradigma perustuu keskeisen asian ja laitteen (device) erolle. Keskeinen 
asia on jokin esine tai asia, joka on erottamaton kontekstistaan eli keskeisen asian 
maailmasta ja toimijan vuorovaikutuksesta asian ja sen maailman kanssa. Vuorovaikutus 
asian kanssa on aina ruumiillista ja sosiaalista osallistumista sen maailmaan. Kutsumalla 
tähän monisyiseen osallistumiseen asia tarjoaa kokijalle aina useampia hyödykkeitä 
(commodity). Juuri hyödykkeiden kohdalla keskeiset asiat eroavat laitteesta, sillä laite 
tarjoaa vain yhden hyödykkeen, joka on se, mitä varten laite on olemassa. Esimerkiksi 
keskeinen asia kuten puuhella tarjoaa lämmön lisäksi myös keskipisteen, jonka ääreen 
talon asukkaat kokoontuvat viettämään aikaa. Sen sijaan lämpöpatteri tarjoaa vain lämpöä. 
(Borgmann 1984, 40–42) 
 
Ruumiillinen kanssakäynti, johon keskeinen asia kutsuu toimijaa, ei ole vain kosketusta ja 
liikettä vaan maailman kokemista ruumiin moninaisen aistimellisuuden kautta. Tätä 
aistimellista toimintaa terävöitetään ja vahvistetaan taidoilla, jotka ovat intensiivistä ja 
kehittynyttä kanssakäymistä maailman kanssa. Taidot ja niiden kehittäminen taas ovat 
sidoksissa sosiaaliseen kanssakäymiseen ja muokkaavat ihmisen identiteettiä. Taidot myös 
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määrittävät kanssakäymistä maailman kanssa, eli ne avaavat uusia mahdollisuuksia olla 
vuorovaikutuksessa maailman kanssa. (Borgmann 1984, 42) 
 
Vaikka keskeinen asia voi olla itsessään elämää hetkellisesti valaiseva, se tarvitsee 
Borgmannin mukaan ympärilleen keskeistä toimintaa (focal practice) voidakseen järjestää 
ja orientoida elämää. Keskeinen toiminta ikään kuin suojelee keskeistä asiaa ja pitää 
toimijan siihen yhteydessä, mutta toisinaan Borgmannin mukaan asian pitää tuoda 
toimintaan uutta eloa tai muuten toiminta on vaarassa latistua pelkäksi tyhjäksi rituaaliksi. 
(Borgmann 1984, 207–209) 
 
Borgmann on tiivistänyt näkemyksensä keskeisistä asioista ja keskeisestä toiminnasta 
seuraavin sanoin: 
 
”Keskeiset asiat ovat konkreettisia ja perusteellisia eikä niille ole toiminnallisia vastineita. 
Niillä on oma perinteensä, rakenteensa ja rytminsä, eivätkä ne lopulta ole 
hallinnassamme. Ne saavat meidät toimimaan kaikkien kykyjemme mukaan ja 
kukoistavat teknologisessa ympäristössä. Keskeinen toiminta on säännöllistä ja 
päättäväistä omistautumista keskeiselle asialle. Se tukee taitoja, joita harjoitetaan 
nautinnon ja saavutuksen sekä mielen, kehon ja maailman liitossa sosiaalisessa 
yhteydessä.” (Borgmann 1984, 219) 
 
Laite on siis Borgmannin mukaan esine tai asia, joka tarjoaa vain yhden hyödykkeen, jota 
varten se on olemassa. Laite ei kutsu toimijaa keskeisen asian tavoin laajaan 
vuorovaikutukseen eikä kehitä taitoja, muokkaa identiteettiä tai saata toimijaa sosiaaliseen 
kanssakäymiseen. Silti yleisesti keskeisenä pidetty asia kuten viini, tai tee, voi olla 
toisinaan myös laite. Viinistä tulee laite silloin, kun pyritään teknologian avulla tuottamaan 
vuodesta toiseen samanlaisia viinejä tai kun jokin perinteinen merkki otetaan laitteen 
resurssiksi, esimerkiksi kun Bordeauxin nimikkeellä pyritään vain lisäämään myyntiä. 
(Borgmann 1984, 42–55)  
 
Sama on helppo nähdä teessä: jos ei suurin, niin suuri osa maailmalla juodusta teestä on 
kloonatuista teepensaista sekoittamalla saatua yhdenmukaista hyödykettä, joka usein 
maustetaan yksilöllisten tai kausittaisten erojen peittämiseksi. Markkinoilla liikkuu myös 
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hyvin paljon ”väärennettyä” teetä, jota yritetään myydä jonkun kuuluisan lajikkeen tai 
tuotantoalueen nimellä. 
 
Borgmannin teoria herättää kysymyksen siitä, eikö laitekin voisi toisinaan toimia keskeisen 
asian tavoin. Esimerkiksi autojen harrastajille autot tarjoavat sosiaalista kanssakäymistä 
sekä mahdollisuuden kehittää taitojaan esimerkiksi auton huoltamista koskien. Borgmann 
kuvaa teoksessaan miten toisinaan ihmiset pyrkivät tällä tavoin tunkeutumaan laitteen 
koneistoon sen hyödykepinnan lävitse, muttei pidä tätä lähestymistapaa hedelmällisenä. 
Nimittäin kun teknologia kehittyy niin, ettei sitä tarvitse enää huoltaa, ei ihmisen enää ole 
mahdollista päästä käsiksi laitteistoon hyödykepinnan tai käyttöjärjestelmän ohitse. Silti on 
mielestäni kyseenalaista, ettei myös mahdollisten tulevaisuuden huipputeknisten laitteiden 
ympärille pääsisi syntymään omia alakulttuureitaan, jotka näkevät laitteessa enemmän kuin 
sen tarjoaman hyödykkeen. (Borgmann 1984, 161; ks. myös Light 2005, 114–124) 
 
Borgmannin mukaan keskeiset asiat voivat kuitenkin tarjota suuntautumispisteen 
maailmaan, jonka kautta suhtautumisemme teknologiaan ja laitteisiin muuttuu. Keskeiset 
asiat johtavat älykkääseen ja valikoivaan asenteeseen teknologiaa kohtaan, jolloin 
esimerkiksi keskeistä toiminnan piirissä laitteita harkitaan tarkasti, kun taas sen 
ulkopuoliset laitteet saatetaan hyväksyä herkemmin. Esimerkiksi teenjuoja ei hyväksy 
pussiteetä irtoteen korvikkeeksi, mutta saattaa olla valmis käyttämään sähköistä 
vedenkeitintä ja käyttämään laitteita teehetken ulkopuolella. Lisäksi Borgmannin mukaan 
keskeiset asiat johtavat usein keskeisen toiminnan piirin laajenemiseen siten, että yksilö 
alkaa etsiä parempia tapoja toimia myös muissa elämänsä osa-alueissa. (Borgmann 1984, 
197–222)    
 
Heti ensivaikutelmalta on helppo nähdä, miten tee sopii hyvin Borgmannin antamiin 
tuntomerkkeihin keskeisestä asiasta. Sekä kiinalaisen että japanilaisen teekulttuurin 
perinteiden mukaisesti juotu tee vaatii kokonaisvaltaista aistimellista kanssakäymistä 
juojalta, sitä ympäröi laaja toiminnan tai harjoituksen piiri, joka tarjoaa mahdollisuuksia 
taitojen kehittämiselle (esimerkiksi veden laadun arviointi, teevälineiden valitseminen ja 
tulen hallitseminen), ja siihen liittyy tietty sosiaalinen ulottuvuus.  
 
Seuraavissa luvuissa osoitan kuinka monisyisellä tavalla tee toimii keskeisenä asiana. 





6.1.2. Esteettinen vai uskonnollinen 
 
Borgmann ei kirjoita keskeisistä asioista uskonnon yhteydessä, mutta nähdäkseni 
keskeisiin asioihin voi helposti liittyä uskonnollisia piirteitä jopa silloin, kun ne eivät ole 
eksplisiittisesti uskonnollisia. Samoin keskeisiä asioita voidaan pitää esteettisinä, kuten 
tulen pian esittämään. 
 
Estetiikka voidaan käsittää joko taidetta koskevaksi tieteeksi tai laajemmin havaintoa 
koskevaksi tieteeksi, kuten se on alun perin hahmotettu (ks. Reiners et al. 2009, 248–250). 
Juuri ihmisen havaintoa tutkivana tieteenalana estetiikka voi kertoa paljon uskonnosta ja 
uskonnollisesta kokemuksesta, sillä uskonnon kuten minkä tahansa ihmisen toiminnan 
lähtökohta on havaitseva ihminen (Plate 2004, 2). Esteettisen ja uskonnollisen suhteen 
määrittämisessä on siis parasta lähteä liikkeelle inhimillisen ja aistimellisen kokemuksen 
tasolta. 
 
Uskonnollisen kokemuksen yksiselitteinen määrittäminen on vaikeaa, ellei jopa 
mahdotonta. Uskonnollisten kokemusten tapaustutkimusten myötä on osoittautunut, että 
uskonnollisten kokemusten kirjo on hyvin laaja ja vaihtelee arkisemmista kokemuksista 
voimakkaampiin niin sanottuihin mystisiin kokemuksiin (Ketola 2008, 96–98). 
Suomalaisista uskontotieteilijöistä Nils G. Holm on määrittänyt uskonnollisen kokemuksen 
ihmisen kokonaisvaltaiseksi tavaksi asennoitua yliluonnolliseen ja yhteisöllisen elämän 
perusarvoihin (Holm 2004, 43). Holmin mukaan uskonnollinen kokemus ilmenee monin 
tavoin, muun muassa uskonnollisina käsityksinä (esimerkiksi myytit ja dogmit), toimintana 
(esimerkiksi rituaalit) ja elämyksinä (ibid., 43). Holmin mukaan elämykset (esimerkiksi 
mystiset kokemukset) ovat siis vain yksi tapa, jolla uskonnollinen kokemus ilmenee. 
Silloin jää tosin epäselväksi, mitä uskonnollinen kokemus on ja miten se suhtautuu 
elämykseen.  
 
Miten tahansa uskonnollinen kokemus määritelläänkin, se ilmenee aina suhteessa tiettyihin 
kulttuurisiin käsityksiin ja kognitiivisiin prosesseihin (Ketola 2008, 94). Vaikka 
uskonnollinen kokemus olisikin alkuperältään täysin erityislaatuinen, kuten tietyt ei-
kognitiiviset uskontoteoriat väittävät, sijoittuu kokemus aina osaksi laajempaa merkitysten 
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kenttää eli ihmiselämää (ks. Ketola 2008, 94–95). Uskonnollinen kokemus on 
monimuotoinen juuri siksi, että se millaiseksi kokemus mielletään, riippuu aina siitä 
viitekehyksestä, josta kokemusta tulkitaan (ks. esim. Kirjavainen 2002, 126). Niinpä 
kokemukset, joita kristitty, muslimi tai vaikkapa insinööri eivät pitäisi uskonnollisina, 
saattavat vaikuttaa siltä uskontotieteilijän näkökulmasta. Siksi uskontotieteilijän tulisi 
tarkastella myös sellaisia kokemuksia, joihin ei liity selkeitä uskonnollisia oppirakennelmia 
ja joita ei yleisesti tulkita uskonnolliksi. Samoin hänellä pitää olla oikeus tutkia tiettyjä 
kokemuksia uskonnollisina myös silloin, kun niiden tulkinta uskonnolliseksi tarkoittaa 
lähinnä sitä, että ne ovat uskontotieteen kannalta merkityksellisiä. Esimerkiksi anoreksiaa 
pidetään harvoin uskonnollisena, mutta sen tutkimus uskontotieteen näkökulmasta on 
paljastanut anoreksiasta uusia elämänhallintaan ja nykykulttuuriin liittyviä sekä jopa 
eksistentiaalisia merkityksiä (ks. Puuronen 2004).  
 
Tänä päivänä sekä länsimaissa että Aasiassa teetä kutsutaan usein taiteeksi (ks. esim. Kim 
& Zhang 2012). Silloin kun käsitystä taiteesta määrittävät maalaukset, musiikki ja muut 
korkeat taiteet, saattaa tätä olla vaikea hyväksyä. Nykyisistä taidekategorioista teetä on 
ehkä helpoin verrata performanssiin, mutta toisaalta tästä näkökulmasta tekee ongelmaisen 
se, ettei teen hauduttajalla ja juojalla ole usein mitään yleisöä. Teenjuoja siis esiintyy itse 
itselleen. Toisaalta kun estetiikka käsitetään laajasti koko havaintoa ja aistimellista 
kokemusta koskevaksi tieteeksi, ei kaikkia esteettisiä ilmiöitä kuten teetä ole ylipäänsä 
tarpeellista luokitella vakiintuneiden taideluokkien alle. Kuten Wolfgang Welsch on 
kirjoittanut, ei estetiikkaa voi rajata ainoastaan taiteen piiriin, sillä myös monet muut 
kulttuurin ja ihmistoiminnan osa-alueet kantavat esteettisiä piirteitä (Welsch 1997, 91). 
 
Tee näyttäytyy taiteena tai esteettisenä toimintana erityisesti silloin, kun kiinnitetään 
huomiota niihin kokemuksiin ja merkityksiin, jotka teenjuojalle teehetkessä avautuvat. 
Amerikkalaisen John Deweyn tunnetun teorian mukaan esteettisiä ovat kaikki täydet ja 
rikkaat kokemukset, joissa yksilö elää nautinnollisesti ja kokonaisvaltaisesti (Dewey 1980, 
26). Jopa mekaanikko, joka tekee työnsä tunnollisesti, nauttii siitä ja saa työstä tyydytystä 
voi olla esteettisesti sitoutunut (engaged) (ibid., 5). Sitoutuneisuus on noussut 
määrittäväksi esteettisen kokemuksen tekijäksi myös Arnold Berleantin sekä Richard 
Shustermanin filosofiassa (Berleant 1991, 32–50; Shusterman 2012, 2–8).  Seuraavassa 
kappaleessa tulen esittämään tarkemmin miten teen sitoutuvuuden voi käsittää, mutta yksi 
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tapa määrittää tällainen kokemus on pitää sitä aistimellisena, huomiota kiinnittävänä ja 
merkityksentäytteisenä (Forss 2007, 54).  
 
Deweyn teoria tunnetaan myös siitä, ettei hän erottanut esteettisiä kokemuksia 
uskonnollisista, vaan piti kaikkia rikkaita kokemuksia mahdollisesti uskonnollisina 
(Dewey 1980, 29; 2013, 10). Uskonnollinen kokemus Deweyn mukaan saa aikaan 
harmonian tunteen kokijan ja ulkomaailman välillä sekä muuttaa hänen suhtautumistaan 
maailmaan ja hänen olemassaolonsa perustoja (Dewey 1980, 16–19). Hans Alma on 
Deweytä seuraten määrittänyt uskonnollisen kokemuksen sellaiseksi, jossa kokija 
saavuttaa kokonaisvaltaisen yhteyden ympäristöön ja joka johtaa mielikuvituksen kautta 
minuuden vahvistamiseen (affirmation) ja sopeuttamiseen (integration) (Alma 2008, 36).  
 
Deweyn teorian kautta borgmannilaista keskeistä asiaa voi pitää mahdollisesti 
uskonnollisena. Keskeinen asia, kuten edellä on jo käynyt ilmi, on määritelmällisesti 
aistimellisesti kokonaisvaltainen eli sitova, kehittää taitoja ja sitä kautta myös identiteettiä 
sekä toimii suuntautumispisteenä maailmaan ja selkeyttää suhdetta teknologiaan 
(Borgmann 1984, 40–55; 197–222). Siten keskeisen toiminnan kautta ihminen voi sitoutua 
maailmaan ja löytää uudenlaisen tavan olla maailmassa.  
 
Gordon Grahamin mukaan jotta taide voi olla uskontoa, sen pitää pystyä rikkomaan raja 
taiteen ja arjen välillä sekä ”lumota maailma uudelleen” (re-enchant) (Graham 2010, 181). 
Keskeinen asia toimii juuri tällä tavoin, sillä se sitoutuu arkeen ruumiillisen ja aistimellisen 
kanssakäymisen sekä kaikkien niiden taitojen vuoksi, jota keskeisessä toiminnassa 
tarvitaan. Lisäksi keskeiset asiat murtavat rajan arjen ja asian välillä muuttamalla toimijan 
suhtautumista maailmaan. 
 
Taiteen ja uskonnon välinen raja on ylipäänsä mielestäni hyvin häilyvä. Kaikkiin 
uskontoihin liittyy taidetta ja näkemys autonomisesta uskonnosta vapaasta taiteesta on 
hyvin nuori (ks. Graham 2013, 509–510). Lisäksi uskontoihin liittyvää taiteellista aineesta 
ei voi pitää pelkkänä koristeena, joka olisi rakentunut filosofisen oppirakennelman 
ympärille, sillä kuten Frank Brown on huomauttanut, koska esteettisestä ilmaisusta ei voi 
erottaa ilmaisun merkitystä, pätee myös, ettei esteettisesti ilmaistusta uskonnollista totuutta 
voi erottaa sen esteettisestä muodosta (Brown 1993, 41). Esimerkiksi myytit, niiden 
uudelleentulkinnat ja myyttien soveltaminen rituaaleissa vaativat eräänlaista 
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kollaasinomaista luovuutta (Plate 2004, 18–19). Siksi uskonnon muotoa itsessään voidaan 
pitää esteettisenä, tai kuten Leon Chai kirjoittaa: 
 
”Jos elämän päämäärä on jossain mielessä taide (muodon saavuttaminen 
olemassaolossamme), voidaan yhtä lailla puhua muotoon pyrkivästä uskonnosta (eli 
elämäntavasta). Uskonnon muodon on oltava taiteellinen siinä määrin kuin se pyrkii 
tuomaan merkitykselliseen yhteyteen joukon erilaisia kokemuksia. Lisäksi sen tavoitteen 
on oltava mielikuvituksellinen ja sisältää sympaattista samaistumista kaikkien 
olemassaolon muotojen, laatujen ja intohimojen kanssa” (Chai 1990, 104) 
 
Kaiken tämän vuoksi pätee, että mikä tahansa keskeinen asia on esteettinen ja voi myös 
olla uskonnollinen tai uskonnollisenomainen riippumatta siitä, kutsuuko kokija sitä itse 
uskonnolliseksi. Keskeisestä asiasta tulee uskonnollinen silloin, kun se tulkitaan 
uskonnolliseksi joko toimijan itsensä tai ulkopuolisen tarkkailijan näkökulmasta. Tämä on 






Aistimellinen sitoutuminen on tärkeä osa sekä Borgmannin että Deweyn teoriaa. Yksilö 
osallistuu keskeiseen toimintaan nimenomaan aistimellisen ja ruumiillisen 
vuorovaikutuksen myötä. Lisäksi kokonaisvaltainen sitoutuminen auttaa tekemään 
kokemuksesta täyden, rikkaan ja merkityksellisen.   
 
Esteettistä sitoutumista tutkinut Arnold Berleant määrittelee sitoutumisen tunnetussa 
teoriassaan seuraavalla tavalla. Sitoutuminen yhdistää kokijan ja objektin havainnolliseen 
yhteyteen, jonka piirteitä ovat jatkuvuus, havainnollinen yhdentyminen ja osallistuminen. 
Sitoutuminen on jatkuvaa siksi, ettei se ole erotettavissa elämän muista alueista, 
esimerkiksi sosiaalisesta ja uskonnollisesta. Kokonaisvaltaisesti aistimellisena se on 
havainnollisesti yhtenäistä eli synesteettistä eikä tiettyyn aistiin sidottua kuten esimerkiksi 
kuvataiteet ovat näköön. Lisäksi havainnollinen yhteys tarkoittaa sitä, että taiteilijalla tai 
katsojalla voi olla useita rooleja. Osallistuminen liittyy siihen, ettei kokijasta, objektista, 
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tekijästä ja esittäjästä yhtäkään voi asettaa kokemuksen keskipisteeksi. (Berleant 1991, 46–
49)  
 
Nämä piirteet toteutuvat myös teessä. Teen valmistaminen on käsityötä, jossa juoja on sekä 
esiintyjä että kuluttaja, joka käsittelee muiden (teetuottajien) valmistamia objekteja, eikä 
yhtäkään näistä voi asettaa teekokemuksen kannalta toisen edelle. Lisäksi tee on käsityönä 
ja nautintoaineena synestetistä (ks. Anttila 1993, 41–42). Siihen liittyy ennen kaikkea 
tunto-, näkö-, makuaisti ja hajuaisti, mutta esimerkiksi teeveden kiehumista tarkkaileva 
teenjuoja aistii myös kuulollaan. Lisäksi sitouttavana esteettisenä kokemuksena ja 
keskeisenä asiana tee ei ole erotettavissa uskonnosta tai sosiaalisesta elämästä. Teenjuoja 
osallistuu sosiaaliseen toimintaan jo juomalla teetä, joka on monen toimijan kautta syntyvä 
lopputuote. Lisäksi tee kuljettaa juojan erityiseen rajattuun ajalliseen ja paikalliseen tilaan, 
jossa hän on yhteydessä myös muihin teenjuojiin (Fisher 2010, 188; Writer 2012). 
Uskonnollista tee voi olla ensinnäkin siihen vahvasti liittyvän taolaisen, buddhalaisen ja 
konfutselaisen filosofian myötä, mutta se voi saada uskonnollisia piirteitä myös esteettisen 
sitoutumisen vuoksi, kuten viime luvussa esitin.  
 
Käsityönä tee on myös kokonaisvaltaisesti ruumiillista. Teetä ei hauduteta 
suunnitelmallisesti eli tiedolla, vaan ajan kanssa hauduttajan ruumiiseen iskostuneet 
liikkeet koetaan ikään kuin kehon sisältä haptisesti, jolloin juoja tuntee välittömästi ja 
vaistomaisesti, jos esimerkiksi jokin liike menee pieleen (Anttila 1993, 41–42). 
Ruumiillisesti sisältä koettuna tunteena ja elämyksenä tee sitoo kokijaa entistä 
kokonaisvaltaisempaan esteettiseen kokemukseen (Karppinen 2005, 78–82).   
 
Ruumiillisesti ja aistimellisesti koettuna nautintoaineena tee on myös hyvin rajallista, sillä 
aistielimet ja iho muodostavat rajat ihmisen kehon sisäpuolelle ja ulkopuolelle (Plate 2004, 
24). Teestä tulee osa ihmistä kun se otetaan kehon sisäpuolelle, ja kun teenjuojan ajatellaan 
kokevan teen qissä koko maailmankaikkeuden energia ja Tao, hän todella kokee maailman 
kokonaisvaltaisesti ja sitoumuksellisesti (Fisher 2010, 17; Leons 2008, 2; Murphy 2008, 
41). Silloin teenjuoja ikään kuin tulee teen kautta osalliseksi kaikesta siitä energiasta, joka 
teelehtiin on tiivistynyt ja jonka hän ottaa kehoonsa. Rajallisuudella on Brent Platen 
mukaan myös voima järkyttää ideologiaa ja maailmankuvaa (Plate 2004, 23–24). 
Epäilemättä teen vahva rajallisuus, esimerkiksi silloin kun se tulkitaan yhteydeksi Taoon, 
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onkin yksi niistä syistä, joiden vuoksi tee kykenee keskeisen asian tavoin muuttamaan 
juojan identiteettiä.  
 
Edellä olen jo viitannut tilan ja paikan eroon. Tila voidaan käsittää pelkkänä fyysisenä ja 
objektiivisesti mitattavana avaruutena, mutta paikka ei ole palautettavissa pelkkiin 
fyysisiin ominaisuuksiinsa (Haapala 2005, 42). Paikalla on aina myös kuvituksellinen tai 
koettu puolensa: se on elettyä tilaa, joka liittyy fyysiseen tilaan ja jatkaa sitä (Knott 2005, 
13). Tilan kuvitteellinen ulottuvuus syntyy esimerkiksi kokijan tunnelmista tai muistoista 
ja rikastuu aina kun paikassa vieraillaan uudelleen (Forss 2007, 104). Esimerkiksi Fisherin 
mukaan teetila latautuu hiljaisella ja keskittyneellä energialla sitä myöten kun siellä 
juodaan teetä, ja tämän energian voivat huomata kaikki tilaan astuvat (Fisher 2011, 167). 
 
Paikka määrittyy muun muassa rajattuna, keskipisteen avulla tai koherenssin kautta. 
Rajattu paikka on erotettu muusta tilasta esimerkiksi seinillä, kun taas keskipisteen kautta 
määrittyvä paikka hahmottuu jonkin suuntautumispisteen kautta (Berleant 2005, 43). 
Lisäksi koherenssi, esimerkiksi yhteneväinen arkkitehtuuri, voi määrittää paikkaa (ibid.). 
Keskipiste voi olla fyysinen, esimerkiksi kokijan keho, tai symbolinen, ja se toimii 
suuntautumispisteenä, jonka kautta jäsennellään todellisuutta ja jonne voi aina palata 
(Knott 2005, 17; Robinson 2005, 145–148).  
 
Toisinaan teetila jäsentyy selkeästi muusta tilasta rajattuna, esimerkiksi silloin kun 
teehuone on erillinen rakennuksensa tai erillinen huoneensa. Myös koherenssi luo teetilaa 
muun muassa koherenttien teevälineiden myötä, mutta silti paikkaa määrittää teessä eniten 
keskipiste, joka on teenjuoja ja teekokemus itse (Fisher 2010, 114; 160; Murphy 2008,36; 
Takahashi 2008, 1). Tämä niin kutsuttu sisäinen vuori määrittyy sekä ruumiillisesti teen 
farmakologisten vaikutusten että juojan tietoisuuden kautta. Teetilan ja teehetken 
rajallisuus sekä kaikki teehen kiinnitetty tunne sekä siihen liittyvä kulttuuri yhdessä teen 
vaikuttavien ainesosien aikaansaaman muuttuneen tajunnantason kanssa kuljettavat 
teenjuojan sisäiseen ja koettuun teepaikkaan. Esimerkiksi Heideggerin mukaan ihmisen 
maailma aukeaa aina tietoisuudesta, jolloin tuo maailma on sekä ajallisesti että paikallisesti 
itse ihmisen tietoisuutta (Heidegger 1949, 102–113; 404–420). Koska maailma on aina 
ihmisen tietoisuuden tulosta, määrittää koettu teepaikka teehetkessä myös juojan fyysistä 
ympäristöä, sillä nämä kaksi eivät ole toisistaan erotettavissa. Silloin koettu teepaikka tai 
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teekokemus on se keskipiste, joka määrittää juojan kokemusta ympäristöstään myös 
tilallisella tasolla.  
 
Berleantin mukaan pyhä paikka mahdollistaa sitoutumisen, rikastaa kokijan kokemusta ja 
yhdistää hänet ja paikan yhteiseen esteettiseen kenttään (Berleant 2005, 47–50). Kaiken 
edellä käydyn perusteella teepaikkaa, joka tutkimieni filosofien käsityksistä hahmottuu, 
voidaan siis Berleantin mukaan kutsua pyhäksi. Tee ruumiillisena ja kokonaisvaltaisesti 
aistimellisena keskeisenä asiana tuo kokijan paikkaan, joka fyysisenä ja kuvitteellisena 
kokonaisuutena sitoo yhteen sekä kokijan, hänen ympäristönsä että koko teehen liittyvän 
merkitysverkoston. Tämä tila kokonaisuudessaan on tulkintani mukaan se Borgmannin 
ilmaisema keskeisen asian maailma, johon keskeisessä toiminnassa ollaan yhteydessä. 
 
Fran Speedin mukaan pyhästä tilasta huolenpitäminen ja sen vaaliminen vaatii sakraalista 
käyttäytymistä eli rituaalia, joka kantaa mukanaan tiettyjä käyttäytymismalleja sekä 
asenteita (Speed 2005, 63). Kim Knott muistuttaa, ettei pyhä paikka kuitenkaan vain toimi 
virikkeenä rituaalille, vaan yhtä lailla rituaali luo pyhää paikkaa (Knott 2005, 43). 
Teekokemuksen kontekstissa tämä rituaali on kuin Borgmannin keskeinen toiminta, jota 
keskeinen asia vaatii ympärilleen ja jonka kautta sen maailma avautuu kokijalle 
(Borgmann 1984, 207–209). Teessä kyse on koko teekulttuurin sopivaa teenjuontia 
määrittävistä normeista, johon liittyy esimerkiksi taolainen, buddhalainen ja konfutselainen 
filosofia sekä lukuisat näkemykset siitä, miten teetä on sopivaa valmistaa ja juoda. Näin 
käsitettynä keskeinen toiminta muodostaa suuren osan siitä laajasta merkitysten 
verkostosta, jonka edellä tulkitsin keskeisen asian maailmaksi, ja siksi keskeinen asia on 
erottamaton toimijan vuorovaikutuksesta keskeisen asian ja sen maailman kanssa eli 
keskeisestä toiminnasta (ibid., 41).  
 
Borgmannin mukaan keskeisen asian täytyy kuitenkin toisinaan elävöittää keskeistä 
toimintaa, jottei se latistu pelkäksi tyhjäksi rituaaliksi (Borgmann 1984, 207–209). 
Nähdäkseni elävöittäminen voi tarkoittaa onnistumisen tai mielekkyyden kokemuksia tai 






6.3. Tee ilmaisuna 
 
Muun muassa Susan Langerin ja Maurice Merleau-Pontyn mukaan ihmisen tietoisuus on 
syntynyt organismin reaktioista ympäristön ärsykkeisiin. Yksinkertainen eliö toimii 
vastaamalla ympäristön ärsykkeisiin yksi yhteen suhteessa eli siten, että jokaista ärsykettä 
vastaa tietty reaktio, jonka ärsyke saa välittömästi aikaan. Hieman kehittyneempi 
organismi kykenee toimimaan luovemmin. Enää vain yksi tietty ärsyke ei saa sitä 
vastaavaa reaktiota aikaiseksi, vaan eliö oppii tuottamaan tietyn reaktion myös toisenlaisiin 
ärsykkeisiin. Lopulta eliö oppii soveltamaan reaktioita vapaasti siten, ettei se tarvitse 
mitään ärsykettä reaktiota varten. Tämä on se symbolinen taso, jolla ihmiset toimivat. 
(Langer 1949, 29–31; Merleau-Ponty 1983, 120–124) 
 
Symbolisen ihmisen vapaasti luovalla toiminnalla ei enää vain ole merkitystä, vaan se on 
merkitys (Merleau-Ponty 1983, 124). Tästä johtaa, ettei sanoilla vain ilmaista ajatuksia ja 
tarkoituksia, vaan ajatus itse on sanoja (Merleau-Ponty 1993, 69). Siksi ihminen ei vain 
pue mielessään valmiiksi muodostamaansa merkitystä sanoiksi, vaan joutuu 
kamppailemaan kielensä kanssa löytääkseen sen, mitä ajattelee (ibid.). Esimerkiksi kaikista 
ihmisen lukuisista ajatuksista juuri ne, joita ei ilmaista millään tavoin vaipuvat helposti 
alitajuntaan (Merleau-Ponty 1978, 400–402). Lisäksi koska sanat eli ilmaisu sekä ajatukset 
eli merkitykset eivät ole toisistaan erotettavissa, on jokainen ilmaisu täysin ainutlaatuinen 
(ibid., 186–188). Esimerkiksi Langerin mukaan tämän vuoksi rituaali ja magia uskonnon 
kielenä välittävät merkityksiä, joita ei voi ilmaista millään muulla tavoin (Langer 1949, 49). 
 
Myös fenomenologian uranuurtajat Husserl ja Heidegger olivat sitä mieltä, ettei ilmaisu ole 
erotettavissa merkityksistä (Heidegger 1949, 160–166; Husserl 1999, 26–52). Koska 
havainto on tulkintaa ja merkitystä eikä ilmaisua voi erottaa merkityksestä, pätee myös, 
ettemme ”sano mitä näemme, vaan pikemminkin näemme mitä sanomme” (Heidegger 
2009, 56). 
 
Kieli ei kuitenkaan ole vain sanallista, vaan se toimii myös ei-sanallisten symbolien kuten 
taideteosten avulla (Merleau-Ponty 1993, 20–27). Esimerkiksi Merleau-Pontyn ja R. G. 
Collingwoodin mukaan ihmisen olemassaolo on ensisijaisesti ruumiillista ja kaikki ilmaisu 
perustuu tähän ruumiillisuuteen (Collingwood 1974; Merleau-Ponty 1978, 197–198). 
Koska ruumista ja ilmaisua ei voi Merleau-Pontyn mukaan erottaa toisistaan, on 
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ihmisruumiin liike itsessään ilmaisevaa ja havainnoivaa (Merleau-ponty 1978, 194–198). 
Koska ruumis on ilmaisullinen ykseys, jonka voimme oppia tuntemaan vain toiminnan 
kautta, siirtyy tämä rakenne myös havaintomaailmaan (ibid., 206). Esimerkiksi ympäristön 
havainto riippuu siitä, miten tila koetaan ruumiillisesti ja miten siinä liikutaan (ibid., 204–
208). Myös esimerkiksi Richard Shusterman ja Dewey ovat tulleet samaan 
johtopäätökseen ruumiillisuuden ja ilmaisun läheisestä suhteesta (Dewey 1980, 75; 
Shusterman 2000, 259–261). 
 
Ilmaisun ei-käsitteellinen ja ruumiillinen perusta tarkoittaa sitä, että taiteilija ajattelee 
materiaaleillaan samoin kun jokainen etsii sanoillaan mitä ajattelee (Merleau-Ponty 1993, 
26–27). Materiaaleilla ei vain ilmaista valmiiksi muodostettuja merkityksiä, vaan yksilö 
joutuu uurastamaan oppiakseen tuntemaan materiaalinsa ja kyetäkseen siten ilmaisemaan 
itseään paremmin. Materiaalin tuntemuksen tärkeys kuuluu siis olennaisesti kaikkeen 
käsityöhön ja taiteeseen, myös teehen. Esimerkiksi Fisher kirjoittaa: 
 
”Teen tiessä keräämme välineemme ja valmistamme veden antaumuksella ainoastaan 
tekoa itseään, sen tavanomaisuutta ja omaa sisäistä tyyneyttämme kohtaan. – – Silloin 
opettelemme elämään ja käyttämään elämää meditaationa. Hiomalla, täydellistämällä ja 
puhdistamalla teen valmistuksen jokaista vaihetta etsimme jonkin arkisen ja elävän 
ydintä. Jos löydämme teen Tien, olemme löytäneet Tien. Se on niin yksinkertaista.” 
(Fisher 2010, 153)  
 
Tällöin materiaalien käsittelyn opetteleminen tarkoittaa sitä, että yksilö omaksuu 
pikkuhiljaa materiaalin osaksi ruumistaan ja ruumiillista ilmaisuaan (Merleau-Ponty 1978, 
150–151). Esimerkiksi aloittava teenjuoja joutuu ensin kiinnittämään huomiota jokaiseen 
liikkeeseen hauduttaessaan teetä, mutta ajan kanssa liikkeet hioutuvat häneen niin hyvin, 
ettei niitä tarvitse enää ajatella, ja juoja huomaa haptisen havainnon kautta heti, jos hän 
tekee yhdenkin väärän liikkeen (ks. Towler 2010, 129). Muun muassa tällä tavoin juojan 
voi ajatella lähestyvän wu wein tekemättömän toiminnan ihannetta. Samalla tavalla myös 
piirtämään tai kirjoittamaan opetteleva ihminen joutuu omaksumaan kynän osaksi 




Teevälineet toimivat teenjuojalle ilmaisun välineenä samoin kuin esimerkiksi siveltimet ja 
maalit maalarille ja soitin soittajalle. Ruumiillisena toimintana nämä kaikki ovat myös 
käsityötä, joskin hieman eri tapaan kuin käsityöt tavanomaisesti hahmotetaan.  
Peter Dormerin mukaan käsitöiden kautta ihminen voi oppia uusia taitoja, työstää 
ajatuksiaan ja saavuttaa vahvoja kokemuksia itsensä ja ympäristön vuorovaikutuksesta 
(Dormer 1997, 151–157). Nämä ovat piirteitä, jotka myös määrittävät vahvasti näkemyksiä 
keskeisestä asiasta ja esteettisestä sitoutumisesta (Berleant 1991, 46–49; Borgmann 1984, 
40–42) . Merleau-Pontyn teorian kautta tulkittuna teen hauduttaminen käsillä tekemisenä 
mahdollistaa tämän kaiken yhtä lailla kuin mikä tahansa muukin taiteellinen toiminta. 
Ruumiillisena toimintana tee avaa ainutlaatuisia ilmaisutapoja teenjuojalle eli auttaa tätä 
käsittelemään maailmaansa ja ajatuksiaan uudella tavalla (Merleau-ponty 1978, 69; 186–
188). Lisäksi koska ilmaisu liittyy aina myös maailman havaintoon, on teen hauduttaminen 
juojalle ympäristöön sitouttavaa toimintaa Merleau-Ponty 1978, 194–208). Dormerin 
teorian piirteet toistuvat mielestäni käsityön lisäksi myös missä tahansa esteettisessä 
kokemuksessa, esimerkiksi maalausten tarkastelemisessa. Taideteoksen tarkkailuun liittyvä 
havainto voi johdattaa tarkastelijan ajatuksia uusille urille, se voi opettaa uusia taitoja 
esimerkiksi maalausten tyylisuunnan arvioimisesta ja Deweyn rikkaana kokemuksena teos 
voi tarjota esteettisiä ympäristöön sitouttavia kokemuksia (ks. Dewey 1980, 5–26).  
 
Heideggerin teoriassa väline (das Zeug) on intentionaalinen objekti, joka määrittyy 
käytössä, on aina jotakin varten ja saa merkityksensä siitä välinekokonaisuudesta 
(Zeugganz), johon se kuuluu (Heidegger 1949, 68). Intentionaalisuus tarkoittaa Husserlille 
sitä, että tietoisuus suuntautuu aina itsensä ulkopuolelle eli intentoi jotakin itsensä 
ulkopuolista (ks. esim. Husserl 2001, 94–113). Heideggerille intentionaalisuus sen sijaan 
merkitsee huolehtimista (Sorge), joka on kanssakäymistä maailman kanssa ja siihen 
sitoutumista (ibid., 56–57). Välinekokonaisuus taas on yleisempi kategoria, joka sisältyy 
välineeseen kuuluvan käyttötarkoitukseen ja joka paljastuu aina ennen välinettä itseään 
(ibid., 69–70) Esimerkiksi vasara liittyy työkalujen kokonaisuuteen käyttötarkoituksensa 
myötä, joka on naulojen vasaroiminen.  
 
Välineen välinekokonaisuus sisältää lopulta myös välineen suhteet muihin 
välinekokonaisuuksiin ja välineisiin sekä näiden suhteet ihmiseen. Siten välineestä 
rakentuu aina koko maailman viittaussuhdeverkosto (Heidegger 1949, 68–72). Gaston 
Bachelardin sanoin hoivaamalla esinettä ihminen rakentaa maailman uudelleen esineestä 
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käsin (Bachelard 2003, 185). Vaikka väline tuokin kokijan yhteyteen koko maailman 
kanssa, on jokaisen välineen avaama maailma kuitenkin erilainen, sillä merkitystä ei voi 
erottaa ilmaisustaan (ks. Collingwood 1974, 246; Merleau-Ponty 1993, 26–27). Siten 
jokaisen välineen maailma on ainutlaatuinen. 
 
Tämä välineen avaama ainutlaatuinen maailma on keskeisen asian maailma, johon 
keskeisen toiminnan eli rituaalin avulla ollaan yhteydessä. Teevälineet, jotka ovat 
eräänlainen teenjuojan ruumiin jatke, avaavat yhdessä niihin liittyvän toiminnan kautta 
maailman, joka paljastuu vain tuon välineen kautta (ks. Collingwood 1974, 246; Heidegger 
1949, 68–72; Merleau-Ponty 1993, 26–27). Lisäksi koska ilmaisu, eli tässä tapauksessa 
ruumiillinen toiminta teevälineiden kautta, ei ole koskaan merkityksestä erillään, välineestä 
avautuva maailma ei ole koskaan staattinen, vaan teenjuoja etsii ja luo tätä maailmaa 
toimintansa kautta (Merleau-ponty 1978, 69; 186–204). Siten tee tarjoaa teenjuojalle tavan 
kehittää taitojaan (omaksua väline osaksi ruumiillista ilmaisuaan) sekä hahmottaa 
maailmaa ja ilmaista itseään ainutlaatuisella tavalla, joka tarjoaa myös mahdollisuuden 
identiteetin kehittämiseen. Teefilosofeista esimerkiksi Fisher on esittänyt tämänsuuntaisia 
ajatuksia: 
 
”Puhtain teeseremonia syntyy teen valmistajan ilmaisusta ja sen hetken luonteesta. – – 
Teen tiessä on kyse ilmaisusta, parhaiden lehtien ja parhaan veden etsimisestä sekä 
näiden harmonisesta ja arvokkaasta yhteen saattamisesta.” (Fisher 2010, 152–153)  
 
Lisäksi Lee Shuyun on kirjoittanut, kuinka teenjuoja tuo teehetkessä itsensä esiin 





Edellä olen esittänyt, että teenjuoja on teehetkessä yhteydessä lukuisiin merkityksiin, jotka 
avaavat hänelle kokonaisen maailman ja joita hän myös työstää jatkuvasti kokemuksessaan. 
Tässä kappaleessa tarkennan miten nämä merkitykset syntyvät ja toimivat. 
 
Kuten viime kappaleessa jo huomautin, havainto ja ilmaisu eivät ole erossa merkityksistä 
ja ajatuksista. Tämä voi olla monelle itsestään selvä asia näön ja kuulon kannalta 
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esimerkiksi maalauksia tarkastellessa tai musiikkia kuunnellessa. Kuitenkin myös 
länsimaisessa filosofiassa usein vähälle huomiolle jäävät läheiset aistit eli maku, haju ja 
tunto välittävät merkityksiä siinä missä näkö ja kuulokin. Esimerkiksi tuoksut herättävät 
tunnetusti hyvin herkästi muistoja ja sitä kautta ne Emily Bradyn mukaan myös voivat 
johtaa reflektioon ja rakentaa identiteettiä (Brady 2005, 188–189). Myös maut voivat 
toimia juuri tällä tavoin muistin kautta. Tietty ruoka voi esimerkiksi herättää tärkeitä 
muistoja ja saada meidät pohtimaan elämäämme tai ylipäänsä lisätä itsetietoisuuttamme 
(Brady 2005, 183; Shusterman 2000, 268; ks. myös Fellman & Tizer 2005, xiv). Lisäksi 
Bradyn mukaan tuoksut ja maut sitovat kokijaa ympäristöön (Brady 2005, 186). Yllä olen 
jo kirjoittanut kuinka kokonaisvaltainen moniaistinen kokeminen on tärkeä osa esteettisen 
sitoutumisen teoriaa (ks.esim. Berleant 1991, 46–49). 
 
Fellman ja Tizer kuvaavat teekokemuksen kokonaisvaltaista merkityksellisyyttä 
seuraavalla tavalla: 
 
”Kun herätämme [teetä juodessa] muusan, annamme mielikuvituksemme liitää ja 
mielemme tutkia vapaasti. Mietiskely [musing] on mielen, tunteiden ja hengen vapautta. 
– – Mietiskely on mahdollisuuksiemme avointa tutkimista, se on henkilökohtainen 
tajunnanvirta, joka antaa piiloutuneen nousta pinnalle ja virrata.” (Fellman & Tizer 2005, 
136) 
 
Tuoksujen ja makujen lisäksi koko syömis- tai juomistapahtuma voi sisältää tärkeitä 
merkityksiä (Carlsen 2003, 230). Esimerkiksi jouluateria kokonaisuudessaan tuttuine 
tuoksuineen ja makuineen on vahvasti merkityksellinen. On myös tärkeää huomioida, 
etteivät tuoksut ja maut vain herätä kulttuurisia ja henkilökohtaisia merkityksiä, vaan 
merkitykset itsessään myös vaikuttavat yksilön kokemukseen (ibid., 230). Esimerkiksi 
länsimaalaisen on vaikea nauttia koiranlihasta ja lapsuuden huonot muistot tietystä ruuasta 
voivat vaikuttaa siihen, että sama ruoka ja samankaltaiset tuoksut sekä maut koetaan 
epämiellyttävinä myös myöhemmin. 
 
Gadamerin, kuten Merleau-Pontyn, mukaan havaintoon liittyy aina merkitys (Gadamer 
1988, 82; Merleau-Ponty 1978, 120–198). Kokonaisuudessaan kokemukseen liittyvät 
merkitykset muodostavat sen horisontin, josta kolmannessa luvussa kirjoitin ja joka 
määrittää yksilön ensimmäistäkin kokemusta (Gadamer 2004, 29–32). Kyse on tietyistä 
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henkilökohtaisista ennakkoluuloista ja ennakko-odotuksista, jotka ovat aina osittain 
kulttuurin ja perinteen muodostamia (ibid.). Esimerkiksi kiinalaista teekulttuuria tuntevalla 
horisontti saattaa koostua kiinalaisesta filosofiasta, oletuksista miten ja millä asenteella 
teetä pitäisi valmistaa, odotuksista miltä hyvän teen qi tuntuu, yhteiskunnallisesta 
kritiikistä, jota teen sisäinen vuori symboloi ja niin edelleen.   
 
Havaitsijan lisäksi myös teoksella on oma horisonttinsa. Husserlin mukaan havainnon 
kohteen horisontti muodostuu niistä näkökulmista, jotka puuttuvat nykyisestä havainnosta 
(Husserl 1983, 105–107). Esimerkiksi kokemukseen suoraan edestä havaitusta veistoksesta 
sisältyy aina horisonttina mahdollisuudet nähdä se toisista näkökulmista. Samoin mihin 
tahansa kokemukseen sisältyy piilotettuna mahdollisuus ymmärtää kohde uudella tavalla 
(Gadamer 2004, 16–23). Tietysti teoksen horisonttiin kuuluu myös se tulkinnan traditio, 
joka siihen liittyy sekä mahdolliset teoksen itsensä esittämät väittämät (ks. Gadamer 2004, 
24–34). Esimerkiksi raamattu sisältää laajan tulkinnan perinteen, joka vaikuttaa 
lukukokemukseen, ja kirjat ylipäänsä ohjaavat tulkintaa eri tavalla kuin esimerkiksi 
abstraktit maalaukset. 
 
Teoksen havainnossa ja tulkinnassa kokijan ja kohteen horisontit kohtaavat (ks. esim. 
Gadamer 2004, 64). Kumpikaan horisonteista ei kuitenkaan ole staattinen, vaan kokemus 
itsessään työstää niitä jatkuvasti (Gadamer 1988, 273; Welsch 1997, 130). Kun havainnoija 
kokeilee teoksessaan ennakkoluulojaan ja saavuttaa uusia ymmärryksiä, sekä hänen omat 
ennakko-odotuksensa että näkemys teoksesta muuttuu (Gadamer 1988, 273). Toisaalta 
myös toiset ihmiset voivat vaikuttaa teoksen tulkintaan esimerkiksi kokijan lukemien 
arvostelmien kautta (Walton 2004, 343).  
 
Silloinkin kun teokseen liittyy jokin tulkinnan traditio, on kokija itse vastuussa siitä, miten 
hän ottaa nämä ennakko-oletukset huomioon tulkinnassaan. Mutta jos sekä kokijan että 
teoksen horisontti määrittyy loppukädessä kokijan kautta, herää kysymys siitä, missä 
määrin kaikki teoksen tulkinnat ja kokemukset teoksesta ovat vain havainnoijan siihen 
heijastamia merkityksiä.  
 
Gadamerin mukaan taideteoksen ymmärtäminen on aina itsensä ymmärtämistä teoksen 
maailmassa (Gadamer 1988, 86). Vaikka teos vaikuttaa aidosti tulkintaan, on sen 
ymmärtäminen kuitenkin aina lopulta itsensä ymmärtämistä, jopa silloin kun uuden 
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ymmärryksen kautta toiseudesta tulee meille ymmärrettävä ja tuttu (Merleau-Ponty 1993, 
114; Tarasti 2004, 30). Teessä tämä on erityisen totta, sillä luonnontuotteena siitä puuttuu 
paljon sitä taiteilijan teoksessa ilmaisemaa merkitystä, jota esimerkiksi kirjoista löytyy. 
Tee on tyhjä, ja kaikki sen kautta saavutetut merkitykset ovat yksilön omaa ilmaisua, 
vaikka ne avautuvatkin teessä sen omaksi maailmaksi. Tämän vuoksi tee yhtä lailla kuin 
mikä tahansa muukin teos todella toimii mielen peilinä, niin kuin monet teefilosofit ovat 
huomanneet. Esimerkiksi Fisher kirjoittaa: 
 
”Vaikka teen hauduttamisen monet aineelliset piirteet voivat vaikuttaa suuresti teehen, ne 
jäävät lopulta toiseksi hauduttajan mielelle. Miksi jotkut löytävät teestä suurta rauhaa ja 
läsnäoloa sekä oppivat koko elämään vaikuttavia asioita kuten ystävällisyyttä, jakamista, 
läsnäoloa, hetken hyväksymistä sekä yhteyttä, kun toiset löytävät vain juoman ja 
virkistyksen kuumaan päivään? Entä harrastelijat, joille tee on intellektuaalinen asia, 
josta keskustella ja väitellä? Vastaus löytyy juojan mielestä.” (Fisher 2010, 154)  
 
Kaikki kulttuurinen kokemus sisältää reflektiivisen elementin, jossa omat asenteet 
asetetaan koetukselle ja ollaan vastaanottavaisia toiseudelle (Gadamer 2004, 39; Motzkin 
2008, 74; Welsch 1997, 26). Silloinkin kun tarkkailija tulkitsee teosta täysin oman 
rajoittuneen näkökulmansa mukaan eikä suostu näkemään teoksessa mitään omaa 
näkökulmaansa vaarantavaa, hän odottaa teoksesta uusia ymmärryksiä, jotka vahvistavat 
hänen omia mielipiteitään. 
 
Käsitetään toiseus sitten todella uuden oppimisena tai ainoastaan uusien omaa näkökulmaa 
vahvistavien huomioiden löytämisenä, voidaan toiseutta lähestyä vain edeltävän 
ymmärryksen kautta. Esimerkiksi Nicholas Davey on huomauttanut, että taiteessa ja 
uskonnossa toiseus ei ole oma erityinen kokemuksen muotonsa, vaan se koetaan vain oman 
kokemuksen rajojen hahmottamisen ja niiden laajentumisen kautta (Davey 1999, 73). 
Toiseus koetaan siis vain ymmärryksen rajojen huomaamisen kautta. Samoin Janne Kurjen 
mukaan esteettinen kokemus lisää kokijan ymmärrystä itsestä ja maailmasta vain sen 
kautta, mitä hän ei ymmärrä eli toiseuden avulla (Kurki 2008, 15). Siis toiseus koetaan 
vain ymmärryksen kautta uuden ymmärryksen rajojen huomaamisen ja ymmärryksen 
laajenemisen kautta, mutta ymmärrys itsessään on mahdollista vain toiseuden 
paljastumisen ja ymmärtämisen kautta. Siten havainnoijan maailmankuva 
kokonaisuudessaan riippuu hänen ymmärryksensä jatkuvasta prosessista, jossa 
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ennakkoluulot eli horisontti määrittää ne olosuhteet, joiden puitteissa uusia merkityksiä 
paljastuu. Se, mitä kokija kokee, mitä hän odottaa kokevansa tai haluaa kokea ja mitä hän 
ei tahdo kokea riippuu kaikki hänen horisontistaan.  
 
Teen juominen ja teekokemus eroavat kuitenkin paljon maalauksen tai muiden taideteosten 
tulkinnasta. Tutkimani teefilosofit harvoin pyrkivät tietoisesti tulkitsemaan kohteen tai 
kokemuksen merkitystä, vaikka saattavatkin esimerkiksi tarkkailla sitä, miten oma 
haudutus onnistuu tai minkä laatuista tee on. Lisäksi toisinaan esimerkiksi Fisher ja 
Thomas Leons kirjoittavat, että juojan on välttämätöntä päästää irti ajatuksista kyetäkseen 
todella kokemaan teen (ks. esim. Fisher 2010, 161; Leons 2010, 2). Siksi on tärkeää 
selvittää, miten paljon teessä on kyse tulkinnasta ja kuinka suuressa osassa kokemusta 
erilaiset merkitykset ovat. 
 
Tätä pohdittaessa pitää muistaa, etteivät teoksen tulkinnassa ja kokemuksessa vaikuttavat 
merkitykset ole aina sanallisia. Kokemus voi herättää tunteita, mielikuvia ja muistoja, jotka 
ovat yhtä lailla osa teoksen ymmärtämistä ja sen avaamaa maailmaa. Silloinkin kun 
teenjuoja pyrkii eroon ajatuksista, on kyseessä vain yksi teenjuojan itse kokemukseen 
tuoma ennakkoluulo, joka määrittää vahvasti hänen odotuksiaan (vrt. Papastergiadis 2006, 
25). Lisäksi koska teefilosofien mukaan teenjuojan mieli heijastuu välittömästi teehen ja 
siihen miten se aistimellisesti koetaan, ei teekokemuksessa merkitysten tarvitse olla 
käsitteellisiä eikä niitä tarvitse reflektoida tietoisesti (ks. Fisher 2010, 183; Lurssen 2007; 
Takahashi 2008, 3).  
 
Silti Jason Wittin näkemys teestä Jumalaa lähentävänä aineena antaa hyvän esimerkin siitä, 
että tee voi myös toimia hyvin reflektiivisellä ja käsitteellisellä tasolla. Olen edellä jo 
esittänyt miten Wittin mukaan epämukavat tuntemukset teen kanssa ovat merkki Jumalalta, 
ja näitä merkkejä tarkkailemalla voi pyrkiä muuttamaan elämäänsä parempaan suuntaan 
(Witt 2009, 10–35).  
 
Wittin näkemys on selkeästi kathartinen. Katharsis ei tarkoita vain voimakasta 
tunnepurkausta, vaan teoksen kykyä selkeyttää kokijan tunteita ja ohjata ne oikeaan 
kohteeseen (ks. esim. Eldridge 2009, 50; Reiners et al. 2009, 37). Taide voi tunteita ja 
reflektiota herättämällä saada ihmisen huomaamaan tunteensa entistä selkeämmin ja 
arvioimaan mikä on sopiva tunne tietyssä tilanteessa ja miten tunteeseen pitäisi reagoida 
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(Hepburn 1987, 210–213).  Esimerkiksi Wittin sekä Fellmannin ja Tizerin mukaan tee saa 
juojan tiedostamaan tunteensa selkeämmin ja huomioimaan mistä epämieluisat tunteet 
syntyvät (Fellman & Tizer 2005, 14–15; Witt 2009, 33–34). Sitten juoja voi alkaa 
välttämään näitä tekoja ja pyrkiä sen sijaan tekoihin, jotka aiheuttavat myönteisiä tunteita 
(Fellman & Tizer 2005, 14–15; Witt 2009, 23). Myös tällä tavalla tee keskeisen asian 
tavoin kykenee toimimaan vahvana suuntautumispisteenä maailmaan ja muokkaamaan 
suuresti juojan identiteettiä. 
 
 
6.4. Sosiaalinen vuorovaikutus 
 
Sosiaalisuus on tärkeä osa Borgmannin keskeisen asian teoriaa (ks. Borgmann 1984, 40–
42). Teessä sosiaalinen ulottuvuus vaikuttaa kuitenkin usein puuttuvan täysin silloin, kun 
teenjuoja juo teetä yksin. Erityisesti länsimaissa tämä on arkipäivää, sillä teenjuonti ei ole 
vielä levinnyt tarpeeksi laajalle eivätkä teehuoneet ole onnistuneet houkuttelemaan 
samanlaista kävijäkuntaa kuin esimerkiksi Kiinassa (ks. esim. Zhang 2012).  
 
Teen sosiaalinen ulottuvuus kuitenkin paljastuu heti kun huomioidaan, miten 
teekulttuurista on erotettavissa samanlainen kolmijakoinen institutionaalinen rakenne kuin 
taiteesta. Taide muodostaa monimutkaisen ja eläväisen sosiaalisten suhteiden 
muodostaman verkoston, jossa teokset siirtyvät tuottajilta (taiteilijat) välittäjien 
(taidevälittäjät, museot) kautta kuluttajille (ostajat, museokävijät) (Sepänmaa 2012). 
Teessä tuottajia ovat sekä teentuottajat että teenjuojat siinä mielessä, että ensimmäiset 
tuottavat itse teelehtiä ja jälkimmäiset teefilosofiaa ja teekulttuuria. Välittäjiä ovat 
teemyyjät sekä esimerkiksi teeblogaajat. Teeblogeissa jaetaan sekä arvioita tietyistä 
teelaaduista että tietoa teekulttuurista. Lopulta kuluttajat eli teenjuojat ostavat ja nauttivat 
teen ja hankkivat tietoa teekulttuurista ja teefilosofiasta. 
 
Nämä roolit eivät sulje toisiaan pois, sillä tuottajat ja välittäjät ovat usein myös kuluttajia. 
Kuluttajan nauttima tee on kuitenkin kaikkien näiden toimijoiden aikaan saama lopputuote, 
ja vain kyseisen institutionaalisen rakenteen ansiosta tee keskeisenä asiana on ylipäänsä 
teenjuojalle mahdollinen. Ilman teenkasvattajia ja välittäjiä tee ei kulkisi tuhansia 
kilometrejä Kiinasta länsimaalaiselle kuluttajalle. Esteettisenä sitoutumisena 
teekokemuksessa yhtäkään neljästä vaikuttajasta eli tuottajasta, kokijasta, esiintyjästä tai 
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tuotteesta ei voida asettaa toisen edelle. Teekokemusta ja sen merkitystä ei voi paikantaa 
täysin yhteenkään näistä neljästä tekijästä, vaan se sijoittuu niiden välille (Gablik 1991, 
151). Siksi teenjuoja on osallinen sosiaalisten suhteiden verkostoa jopa juodessaan teetä 
yksin. 
 
Ensivaikutelmalta teen sosiaalinen ulottuvuus vaikuttaa taideteoksiin verrattuna köyhältä 
myös sen vuoksi, ettei teessä ole samanlaista selkeästi ilmaistua tarkoitusta kuin monissa 
taideteoksissa. Taiteilija usein joko tekee teoksen jonkin tunteen tai asian mukaan, jonka 
hän haluaa välittää katsojille tai etsii teosta muokatessaan ilmaisua tunteelle, joka on läsnä 
valmiissa teoksessa huolimatta siitä ymmärtääkö katsoja sitä vai ei (ks. esim. Eldridge 
2009, 50–54; 95–100). Teen tuottaminen vaatii kyllä vuosien kokemusta, mutta 
teentuottajat eivät silti yleensä pyri toiminnassaan muuhun kuin tuottamaan 
mahdollisimman hyvää teetä. 
 
Tähänkin löytyy kuitenkin poikkeuksia. Esimerkiksi Koreassa korkealaatuisin ja 
harvinaisin tee on usein munkkien tai maallikoiden valmistamaa, jotka pitävät työtään 
hengellisenä harjoituksena (An & Hong 2007, 27). Lisäksi Kiinassa ainakin yksi 
teentuottaja on tietoisesti pyrkinyt tuottamaan teetä, joka on mahdollisimman mautonta ja 
hajutonta, mutta jonka qi on mahdollisimman vahvaa
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. Siten teenjuoja voi ottaa osaa 
tuottajan tarkoitukseen pyrkiessään vain juomaan teetä hengellisessä ilmapiirissä. Tällöin 
teen juominen ja siihen liittyvä kulttuuri on ikään kuin leikki, johon teelehdet kutsuvat 
osallistumaan (vrt. Gaiger 2011, 375–377).  
 
Lisäksi kuten olen edellä esittänyt, teen katsotaan yhdistävän juojan mielen toisiin 
teenjuojiin, sekä menneisiin, nykyisiin että tuleviin (ks. Fisher 2010, 183–188; Lurssen 
2007; Writer 2012). Tee pystyy tähän tuomalla juojan samanlaiseen koettuun teepaikkaan, 
niin sanotulle sisäiselle vuorelle, ja siksi, että teen juominen on aina osallistumista tietyn 
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Keskeisen asian teoriaan kuuluu olennaisesti se, että ne asettuvat kriittiseen suhteeseen 
teknologian tai muun yhteiskunnan kanssa (Borgmann 1984, 40–42; 197–222). Tässä 
luvussa pyrin selittämään miten yhteiskuntavastaisuus toteutuu teekulttuurissa. Teefilosofia 
on syntynyt pitkälti taolaisuuden, konfutselaisuuden ja buddhalaisuuden vaikutuksesta ja 
nämä suuntaukset ovat muotoutuneet vastauksena historiallisiin yhteiskunnallisiin 
olosuhteisiin (Bowles 117–119; Fowler 2005, 29–30; Pyysiäinen 2004, 336). Siksi niiden 
suhtautumista yhteiskuntaa kohtaan voidaan hahmottaa tarkastelemalla suuntausten 
tärkeimpiä oppeja totuuden saavuttamisesta.  
 
Kiinalaisen uskonnollisuuden kenttä on hyvin monisyinen ja synkreettinen, jonka vuoksi 
eri uskontokuntien tai aatteiden tarkka erottelu toisistaan ei ole vaivatonta. Vaikka eri 
uskonnot ovat epäilemättä vaikuttaneet toisiinsa suuresti, on mielestäni aatteiden erottelu 
oikeutettua jo sen vuoksi, että myös Kiinassa on niin tehty. Kiinan kolmesta uskonnosta 
taolaisuus ja konfutselaisuus muodostuivat erillisiksi koulukunnikseen jo sadan 
koulukunnan aikana ja viimeistään Han-dynastian aikana kiinalaiset kirjoittajat ovat 
pyrkineet luokittelemaan filosofeja selkeästi eri koulukuntiin (Mou 2008, 164). 
Esimerkiksi Han-dynastian kuuluisa historioitsija Sima Qian eritteli konfutselaiset ja 
taolaiset toisistaan jo ensimmäisellä vuosisadalla ennen ajanlaskun alkua ja kirjoitti, ettei 
eri teiden kulkijoilla ole mitään hyödyllistä sanottavaa toisilleen (ibid., 212).   
 
Usein konfutselaisuus erotetaan taolaisuudesta ja buddhalaisuudesta siten, että 
jälkimmäiset etsivät henkistä vapautumista itsestään ikään kuin poispäin maailmasta, kun 
taas konfutselaiset pyrkivät muuttamaan maailmaa (ks. esim. Mou 2008, 183; Yao 2008, 
92). Konfutselaisille Tao on pikemminkin ihmiskunnan moraalinen standardi kuin 
taolaisuuden todellisuuden absoluuttinen luonne tai buddhalaisuuden ilmiömaailman 
takainen kosminen totuus (Huang 1999, 146–147). Esimerkiksi Keskitien opissa 
(Zhongyong, Doctrine of the Mean) kirjoitetaan, että Tao on taivaan ihmiselle antaman 
luonnon seuraamista ja kultivoimista (Chan 1963, 98).  
 
Konfutselaisuuden tärkeimpiin oppeihin kuuluu myös sopivien suhteiden oppi, jonka 
vuoksi konfutselaiset ovat olleet tiukasti kytköksissä hallintoon (ks. esim. Chan 1963, 69–
70). Esimerkiksi hallitsijan ja alamaisen välinen vastavuoroinen suhde ei ole 
konfutselaiselle vain maallisen politiikan piiriin kuuluva ihanne, vaan tärkeä askel Tien 
saavuttamiseen. Sen sijaan taolaiset ja buddhalaiset ”kuuluvat maailman ulkopuolelle”, 
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jonka vuoksi heidän ei tarvitse kumartaa maalliselle vallalle (ks. esim. Mou 2008, 331). 
Taolaisuuden ei kuitenkaan tarvitse olla pelkkää erakoitumista, esimerkiksi Daodejingissä 
kuvataan ihanteellista Taon muutoksia mukailevaa hallitsijaa. Lisäksi ensimmäisellä 
vuosituhannella kukoistanut uustaolaisuus (mysteerinen oppi, xuanxue) yhdisti 
taolaisuuteen konfutselaisia elementtejä. Esimerkisi Guo Xianin (k. 312) mukaan koska 
viisaalla ei ole omia mielipiteitä, hänellä ei ole syytä jättää vastaamatta maailman 
pyyntöön ja auttaa hallitsemisessa (Chan 1963, 327–333). Edes buddhalaisuus ei ole 
pysynyt täysin puhtaasti erossa politiikasta ja hallinnosta esimerkiksi Kaakkois-Aasiassa 
(Harris 2007 1–9).  
 
Kaikesta huolimatta taolaisuuteen ja buddhalaisuuteen sisältyy selvästi maailmasta 
irtautuva taipumus verrattuna konfutselaisuuteen. Kun taolainen ja buddhalainen keskittyy 
itsensä kehittämiseen ja sitä kautta antaa esimerkkiä muille, pyrkii konfutselainen 
kehittämään itseään ja muuttamaan maailmaa toiminnan kautta, samalla antaen esimerkkiä 
sopivasta käyttäytymisestä. Taolaisuudessa tietyn eettisen mallin mukaista toimintaa 
tärkeämpää on se, että oikea toiminta on luontevaa ja nousee yksilöstä itsestään eikä 
esikuvallisista teoksista tai oppijärjestelmistä. Taolaisella viisaalla ei ole muuta esikuvaa 
kuin Tao, joka ilmenee hänen toiminnassaan eikä hänellä ole mitään niistä 
velvollisuuksista, joita konfutselaiselle lankeaa. Taolaisen ei tarvitse osallistua 
yhteiskunnalliseen toimintaan tai yhteiseen hyvään paitsi silloin, kun se on Taon mukaista 
toimintaa, kun taas konfutselaisen täytyy osallistua yhteiskunnan muuttamiseen, noudattaa 
tiettyjä sovinnaisia käyttäytymisohjeita sekä suorittaa tiettyjä rituaaleja oikeaan aikaan. (ks. 
Chen 2003, 32–33; Fowler 2005 117–128; Tu 1993, 10–11; Yao 2000, 190–203) 
 
Yksi suurin buddhalaisuuden ja taolaisuuden välinen ero piilee siinä, että buddhalaisuuden 
mukaan maailma on lopulta harhaa ja harjoitus tähtää tämän ylimaallisen totuuden 
ymmärtämiseen. Suhtautumisessaan yhteiskuntaan buddhalaisuus ei silti eroa juurikaan 
taolaisuudesta. Buddhalaisuus eroaa Taoon mukautuvasta taolaisuudesta lähinnä siinä, että 
buddhalainen tähtää todellisuuden jokseenkin transsendentin tai piilotetun todellisuuden 
rakenteen ymmärtämiseen, jonka kautta koko maailma hahmottuu uudelleen. Esimerkiksi 
monien kiinalaisten buddhalaisten koulukuntien mukaan valaistuneen käsitys niin 
sanotusta tomun maailmasta muuttuu siten, ettei hän enää näe eroa sen ja totuuden välillä. 
Taolainen sen sijaan ei niinkään pyri saavuttamaan todellisuuden takaista Taoa, sillä Tao 
on todellisuus kokonaisuudessaan. Taolainen ei myöskään pyri ymmärtämään Taon 
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yhteyttä kuten Mahayana-buddhalaisuudessa yritetään ymmärtää jokaiseen ihmiseen 
sisältyvä buddhaluonne. Sen sijaan taolaisuuden harjoittaja pyrkii luonnollisen toiminnan 
ja wu wein kautta mukautumaan Taon liikkeeseen. (ks. Mou 2008, 328–329; Pyysiäinen 
2004, 346) 
 
Vaikka sekä konfutselaiset, taolaiset että buddhalaiset ovat historian saatossa vetäytyneet 
eroon yhteiskunnasta, voidaan näiden kolmen uskonnon suhteista yhteiskuntaan muodostaa 
kaksi ideaalimallia yhteiskunnasta vetäytymisen pohjalta. Nimittäin silloinkin, kun 
konfutselaiset ovat katsoneet parhaaksi erkaantua maailmasta, on tämä päätös aina ollut 
itsessään yhteiskunnallinen teko. Konfutselaiset ovat vetäytyneet maailmasta joko 
vastalauseena hallinnon korruptiolle, ilmauksena omasta puhtaasta moraalisesta luonnosta 
tai jopa pyrkimyksenä korottaa omaa statusta viroista päättävien silmissä (Vervoorn 1990, 
231–233; Berkowitz 2000, 1–3). Konfutselainen erakoituminen on siis suuntautunut kohti 
yhteiskuntaa. Tätä vasten taolaisuus yleisesti ottaen pyrkii eroon yhteiskunnasta. Laozin 
Daodejing on vielä suurilta osin ihanteellisen Taon mukaisen hallitsemisen opas, mutta 
Zhuangzin ja Yang Zhun ihanteellinen erakoituminen on jo selvästi yhteiskunnasta 
erotettua, huipentuen Yang Zhun radikaaliin kehotukseen olla uhraamatta edes yhtä hiusta 
maailman puolesta (Chan 1963, 137; 310–311; Vervoorn 1990, 63–65).  
 
Taolainen ja buddhalainen maailmasta erotettu omaan hengelliseen kehitykseen tähtäävä 
harjoitus näkyy teessä erityisesti käsityksissä teestä sisäisenä vuorena. Sisäiselle vuorelle 
vetäytyminen ei pyri muuttamaan maailmaa, vaan se tarjoaa hetkellisen eron arjesta, 
vaikka teen vaikutuksien ajatellaankin lopulta siirtyvän koko elämään (Fellman & Tizer 
2005, xiv; Fisher 2010, 114; Leons 2008, 2; Takahashi 2008, 1; Towler 2010, 22). Lisäksi 
teefilosofit kritisoivat toisinaan teen Tien tiedollista opiskelua sekä teoreettista ajattelua 
tavalla, joka muistuttaa taolaista ja buddhalaista totuuden suoran kokemisen korostamista 
(ks. Chan 1963, 140–147; 201; 432–433; Fisher & Leons 2010, 2; Writer 2012). Totuuden 
tavoittaminen ei ole taolaisuudessa ja buddhalaisuudessa yhtä vahvasti kytköksissä 
moraaliseen toimintaan kuin konfutselaisuudessa (ks. esim. Chen 2003, 33). Olisi 
kuitenkin väärin sanoa, että taolaisuus ja buddhalaisuus hylkäävät toiminnan kokonaan, 
sillä taolaisuudessa teot määrittävät suuresti sitä, miten yksilö onnistuu mukautumaan 
Taoon, ja buddhalaisuudessa kaikki teot ovat meditaatiota sekä mahdollisuus 




Konfutselainen maailmaa tekojen ja oman moraalisen luonteen kehittämisen kautta 
muuttamaan pyrkivä suuntautuminen näkyy teessä käsityksissä teenjuonnin moraalia 
kehittävästä voimasta. Teen katsotaan toimivan luonteen kehittämisen apuvälineenä 
ensinnäkin tarjoamalla seremonian oikeanlaisen toiminnan harjoittamiseen ja toiseksi 
toimimalla mielen pelinä.  
 
Mielen peilinä teen ajatellaan johtavan luonteen kehittämiseen esimerkiksi siten, että 
teenjuoja huomaa heti jos hänen asenteensa ei sovi yhteen teen kanssa ja vaatii 
parantamista (Witt 2009, 33). Lisäksi tee tarjoaa tilan ja rituaalin, jonka aikana erityisesti 
silloin kun teehetki jaetaan muiden kanssa, tarjoutuu kaikille osanottajille oivallinen 
tilaisuus harjoittaa keskinäistä kunnioitusta, harmonista toimintaa sekä isännän ja vieraan 
rooleja (Fellman & Tizer 2005, 117; Fisher 2010, 96–97; Lin 2012; Pratt 2007, 4). Miten 
tahansa luonne sitten kehittyykin, katsotaan teen kautta saavutettujen hyveellisten 
vaikutusten lopulta siirtyvän myös teen ulkopuoliseen toimintaan (Fisher 2010, 114; Leons 
2008, 2; Takahashi 2008, 1). Silloin teenjuoja ikään kuin muuttaa maailmaa teen kautta ja 
oman kehittyneen moraalisen luonteensa osalta mukautuu Tiehen. Jason Wittin kohdalla 
moraalin kehittäminen kertoo tietysti konfutselaisuuden sijasta kristinuskon vaikutuksesta. 
Hänelle luonteen kehittäminen on Jumalan tahtoon mukautumista ja Jumalan tahdon 
mukaan toimimista (Witt 2009, 16–25).  
 
Tämän päivän teefilosofiassa sekä taolais-buddhalaiseen maailmasta vetäytymiseen että 
konfutselaiseen moraaliseen ja yhteiskunnalliseen vaikuttamiseen sisältyy selkeä 
ekologinen ja ekonominen huoli. Nämä ovat kaksi tärkeää markkinatalouden epäkohtaa, 
joiden lisäksi teefilosofit kritisoivat kovin sanoin myös modernin elämän 
merkityksettömyyttä. Ekologinen, ekonominen ja merkityksellinen kritiikki liittyvät 
toisiinsa ja sisältävät maailmasta vetäytymisen ja yhteiskunnallisen vaikuttamisen ihanteen. 
Teetä ja varsinkin laadukasta vastuullisesti viljeltyä teetä pidetään samalla sekä 
ympäristöystävällisenä tekona verrattuna esimerkiksi plantaasiteehen että kannanottona 
pelkän voiton maksimoimisen tavoitteluun suurilla teeviljelmillä. Siten teenjuoja kääntyy 
pois yhteiskunnasta teen eli luonnon pariin ja samalla toimii oikein ja vaikuttaa 
valinnoillaan yhteiskunnallisesti. Lisäksi teen kautta ilmaistu vastalause markkinatalouden 
kestämättömyyttä vastaan itsessään antaa teenjuojan elämälle merkitystä pelkän 
yhteiskuntaan mukautumisen sijaan, puhumattakaan kaikesta siitä filosofiasta, jota teehen 
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liittyy. (ks. esim. Bushberg 2008, 1–5; Fisher 2010, 45; 117–123; Takahashi 2008, 1; 
Murphy 2008, 21)   
 
Esimerkiksi James Norwood Pratt kirjoittaa esipuheessaan Fellmanin ja Tizerin kirjaan: 
 
”Yhteiskuntamme ja aikamme heijastaa elämää mitä kummallisimpiin asioihin. 
Kuvailemme esimerkiksi taloutta jämeräksi ja terveeksi tai jähmeäksi ja heikoksi. Sen 
sijaan aineellinen todellisuus on meille ’pelkkää materiaa’, joka on olemassa vain meitä 
varten. – – Tee ei tarjoa transsendenttia tapaa ylittää aineellinen maailma, mutta teen 
juominen syventää kokemustamme maailmasta ja paljastaa sen sisäisen rikkauden. Tee 
opettaa, ettei aineellinen maailma ole elotonta ja tylsää.” (Fellman & Tizer 2005, xiv) 
 
Tee ekologisena ja taloudellisena kannanottona on erityisesti modernin teekulttuurin piirre. 
Vaikka klassiseen kiinalaiseen teefilosofian kuului käsitys vetäytymisestä luontoon, se ei 
asettunut yhtä lailla vastakkain luontoa riistävän ja tuhoavan yhteiskunnallisen toiminnan 
kanssa. Samoin vaikka muinaisille kiinalaisille tee saattoi olla vastalause kaupunkilaisten 
elostelua vastaan, se ei kohdistunut samalla tavalla tiettyä taloudellista järjestelmää vastaan 
(ks. Dannaway 2010, 1–11). Sen sijaan tapaa tavoitella teen kautta merkitystä elämään voi 
pitää yhteisenä sekä modernille että klassiselle teefilosofialle. Pelkästään se, että sekä 
taolainen että konfutselainen hakevat teen kautta yhteyttä Tiehen osoittaa, että teellä 
tavoitellaan merkitystä elämään.  
 
Jo klassiseen kiinalaiseen teefilosofiaan sisältyvä yhteiskuntakriittinen merkitys osoittaa 
erittäin vakavan puutteen Borgmannin teoriassa. Nimittäin Borgmannilla keskeinen asia 
asettuu vastakkain pikemminkin teknologiaa – ei yhteiskuntaa yleisesti – vastaan. Myös 
kaikki hänen antamansa esimerkit tukevat sitä, että Borgamannin teoria kohdistuu 
nimenomaan moderniin yhteiskuntaan. Tämä kuitenkin rajoittaa turhaan mallin 
selitysvoimaa. Esimerkiksi tee, joka on todellinen keskeinen asia par excellence, on 
toiminut keskeisen asian tavoin jo kauan ennen teknologista vallankumousta. Klassisessa 
teekulttuurissa toiminta kohdistuu pikemminkin vallitsevaa vääränä pidettyä 







Borgmannin mukaan keskeiset asiat asettavat toimijan uudenlaiseen kriittiseen suhteeseen 
teknologista yhteiskuntaa vastaan (Borgmann 1984, 197–222) . Lisäksi ne tapaavat saada 
ihmisen ulottamaan keskeisen toimintansa piiriä myös muihin elämänalueisiin ja 
rakentavat ihmisen identiteettiä (ibid.). Viimeisenä ennen johtopäätöksien esittelyä esitän, 
miten vastaava keskeisen toiminnan piirin laajeneminen toteutuu teefilosofien 
näkemyksissä. 
 
Estetiikassa puhutaan artifikaatiosta tai taiteistumisesta, joka tarkoittaa jonkin taiteesta 
erillisen asian kohtelemista taiteena (Erjavec 2012). Esimerkiksi graffitia ei perinteisesti 
ole pidetty taiteena, vaikka se viime vuosikymmenien aikana onkin saanut uudenlaista 
arvostusta. Taiteistamisessa ei varsinaisesti pyritä sisällyttämään kohdetta taiteen piiriin, 
vaikka se saattaakin siihen johtaa, vaan pikemminkin sillä on taipumus luoda taiteesta 
erillistä, mutta sen kaltaista systeemiä (Sepänmaa 2012). Taiteistumisen kulttuurisena 
ilmiönä voi siis käsittää vain suhteessa siihen mitä pidetään ”oikeana” tai virallisena 
taiteena. Tämän ei kuitenkaan tarvitse tarkoittaa, etteivät taiteistuneiden asioiden 
harrastajat pitäisi kohdetta todellisena taiteena. 
 
Monia keskeisiä asioita voidaan pitää taiteistumisen esimerkkeinä silloin, kun ne sijoittuvat 
institutionaalisen ja legitiimin taiteen ulkopuolelle. Keskeiset asiat ovat määritelmällisesti 
sitoumuksellisia kokonaisvaltaisia kokemuksia, merkityksellisiä ja sosiaalisia, joten niitä 
voidaan esimerkiksi Deweyn teorian mukaan kutsua esteettiseksi (Borgmann 1984, 40–42; 
Dewey 1980, 5–26). Myös institutionaalinen korkea taide, esimerkiksi kuvataiteet, voi olla 
keskeinen asia, mutta moni muu jää taiteen piirin ulkopuolelle.  
 
Siksi Borgmannin keskeisten asioiden tapa saada toimija laajentamaan keskeisen 
toiminnan piiriään myös muulle elämäänsä on taiteistumisen piirin laajenemista. 
Maailmassa, jonka ihminen kokee merkityksettömäksi, voidaan tätä pitää 
yhteiskuntakriittisenä toimintana, jolla elämäänsä ja ympäristöään taiteistava ihminen ottaa 
omiin käsiinsä vallan tehdä elämästään esteettisesti merkityksellistä. Varsinkin silloin kun 
esteettisesti kokonaisvaltaiset ja sitoutuneet kokemukset ovat kokijalle myös 
uskonnollisesti merkityksellisiä, voi tämä johtaa perustavanlaatuisiin muutoksiin 




Olen jo edellä viitannut siihen, miten teefilosofien mukaan teen vaikutukset ja teehetken 
tietoisuus siirtyvät lopulta myös osaksi arkielämää. Silloin teehetken rauhallinen tunnelma 
voi esimerkiksi auttaa häntä pysymään rauhallisena myös tukalissa tilanteissa tai teenjuoja 
saattaa huomata olevansa tietoisempi jopa sitoessa kenkiään (ks. esim. Fellman & Tizer 
2005, 5; 69; Takahashi 2008, 2–3). Koska maailma tulkitaan aina tietystä horisontista ja 
tietyistä ennakkoluuloista käsin, samalla kun tee muuttaa juojan ennakkoluuloja muuttaa se 
tämän tapaa kokea maailma (Gadamer 2004, 24–35). Gadamerin mukaan itseymmärrys 
syntyy aina toisen kohtaamisen ja tulkinnan kautta (ks. Gadamer 1988, 85–86). Silloin kun 
ihmisen horisontti ja samalla tämän tapa ymmärtää tavoittaa toiseus muuttuu, tarkoittaa 
tämä myös itseymmärryksen eli identiteetin muutosta. Samoin tee muuttaa juojaa 
muuttaessaan tämän toimintatapoja. Koska teko tai ele ja merkitys, jota se ikään kuin 
kantaa, eivät ole erotettavissa toisistaan, on toiminnan muutos aina myös itseilmaisun 
muuttumista (ks. Merleau-Ponty 1978, 184–189).  
 
Teen vaikutuksen voi nähdä leviävän juojan elämään juuri identiteetin muuttumisen kautta. 
Teehetkessä juojan mieli heijastuu välittömästi teen aistimellisiin ominaisuuksin ja teen 
kokemiseen, mutta samaten teen kokeminen ja aistiminen vaikuttaa välittömästi teenjuojan 
tietoisuuteen. Esimerkiksi stressaantunut teenjuoja ei pysty nauttimaan teestä siten kuin 
haluaa, huomaa tätä kautta mielentilansa ja pyrkii purkamaan jännittyneisyytensä (Witt 
2009, 33). Siten tee vaikuttaa suoraan juojan tietoisuuteen ja sitä kautta siihen, miten hän 
havainnoi ja toimii maailmassa. Pikkuhiljaa tämän vaikutuksen kautta tee muuttaa juojaa 
prosessissa, jonka voi ideaalisesti katsoa pyrkivän tekemään hänestä oman mielensä kuvan, 
kunnes niin sanotusti ”elämällä teen kanssa ja ilman teetä ei ole enää mitään eroa”.  
 
Se, miten juoja tulkitsee teetään vaikuttaa myös siihen, miten hän tulkitsee itseään, joka 
ilmenee niissä toimintatavoissa, joita hän elämässään toteuttaa ja jotka osaltaan vaikuttavat 
siihen, miten juoja tulkitsee teetä (ks. Fellman & Tizer 2005,69; Gadamer 1988, 85–86; 
Gadamer 2004, 24–35; Leons 2008, 1; Merleau-Ponty 1978, 184–189; Takahashi 2008, 2–
3). Esimerkiksi tällaisen prosessin kautta teefilosofien näkemys teestä mielen peilinä voi 
keskeisen asian tavoin laajentaa keskeisen toiminnan piiriä juojan koko elämään ja 




Kangasjärven mukaan japanilaisessa teekulttuurissa pyritään ihanteellisesti siihen, että 
teeseremoniassa toteutuva communitas onnistutaan siirtämään myös teehetken 
ulkopuoliseen arkielämään (Kangasjärvi 2012, 91). Hyväksyn tämän käsityksen, mutta se 
ei mielestäni kuvaa teehetken ja arkielämän välistä vuorovaikutusta riittävän laajasti. Jopa 
teetä yksin juova ihminen voi kokea teehetkessä yhteyttä toisiin teenjuojiin, ja silloinkin, 
kun teenjuoja ei koe teessä yhteisöllistä communitasta, vaan harjoittaa teetä vain 
pakona ”tomun maailmasta”, määrittää teehetki hänen suhdettaan ympäröivään ja 
ihanteelliseen yhteisöön (ks. esim. Fellman & Tizer 2005, xii; Fisher 2010, 188; 121–122; 
Smithe 2010, 7; Witt 2009, 6–7 Writer 2012). Silti sitä muutosta, jonka ihanteellisesti 
ajatellaan teenjuojassa toteutuvan, on vaikea typistää pelkkään yhteisöllisyyteen. Teen 
kautta juojan katsotaan muuttuvan paljon syvällisemmällä tasolla: hänen ennakkoluulonsa, 








Olen tässä tutkimuksessa tarkastellut aineistoni teekuvauksista esiin nousevia filosofia 
teemoja ja hahmottanut niiden avulla miten tee toimii borgmannilaisena keskeisenä asiana.  
 
Ensinnäkin tee sitoo kokijaa ympäristöön ja maailmaan kokonaisvaltaisen 
aistimellisuutensa puolesta sekä kaiken teekulttuuriin kuuluvan jin-jang-filosofian vuoksi, 
joka tekee teefilosofeille teetapahtumasta konkreettista yhteyttä maailmankaikkeuteen. 
Yhteen teemaljaan ajatellaan tiivistyvän kaikki teelehden kasvuun vaikuttaneet energiat, 
välineiden energiat sekä teenjuojasta haudutuksen ja juonnin aikana teehen siirtyneet 
energiat. Tämän teehaudutuksen, joka on eräänlainen tiivistynyt todellisuus, teenjuoja ottaa 
kehoonsa, jolloin hänen katsotaan saavuttavan yhteys koko maailmankaikkeuden 
energiseen liikkeeseen eli Taoon. 
 
Myös ei-dualistiseen kokemukseen pyrkivän taolais- ja buddhalaisvaikutteisen filosofian 
voi katsoa osiltaan sitovan juojaa ympäristöön kumoamalla subjektin ja objektin välisen 
eron. Teen kautta tavoiteltu ihanteellinen tila, jossa juojan ja ulkopuolisen todellisuuden 
välinen ero häviää, johtaa maailmaan sitoutumiseen pelkästään sen vuoksi, että se ikään 
kuin kumoaa subjektin ja objektin välisen eron.  Lisäksi vaikka teehetkeä rajaa ajallisesti jo 
ensimmäiseen haudutukseen olennaisesti kuuluva viimeinen laimea haudutus, tuo tämä 
rajattu teehetki juojan koettuun teepaikkaan, joka niin sanottuna sisäisenä vuorena tai axis 
mundina on pikemminkin yhteyttä koko maailmaan kuin siitä eristäytymistä. 
 
Koska tee heijastaa juojan mieltä sekä teefilosofien katsomusten että hermeneuttisten 
tulkinnan periaatteiden mukaan, on tee aina yhteyttä kokijan merkitysmaailmaan. Tee, jota 
juoja tulkitsee, sisältää monenlaisia ennakkoluuloja, esimerkiksi juojan omaksumat teen 
sopivaa hauduttamista ja juomista koskevat säännöt. Siten tee ei Borgmannin keskeisen 
asian tavoin ole erotettavissa kontekstistaan. Lisäksi tee vaatii keskeisen asian tavoin 
monenlaisia taitoja, esimerkiksi juojan pitää osata hauduttaa teetä oikealla tavalla ja tehdä 
sellaisia valmistelu teehetkeä varten, jotka sitovat teen osasi arkipäivää (Fellman & Tizer 





Vaikka aineistossani useaan kertaan ilmaistaan, että ihanteellisesti teetä tulee juoda yksin, 
on tee keskeisen asian tavoin sosiaalista jopa silloin, kun teetä juodaan yksin. Tee nimittäin 
ajallisesti ja paikallisesti arjesta rajattuna paikkana tuo juojan ”sisäiselle vuorelle”, jossa 
hän on yhteydessä muihin teenjuojiin. Lisäksi teehen sisältyy laaja verkkoyhteisö, jossa 
jaetaan ajatuksia ja kokemuksia eri teelaaduista. Lopulta myös teen tuottajat ja myyjät 
rakentavat osaltaan teen ympärille sosiaalista verkostoa, jonka viimeinen lenkki on 
teenjuoja itse.  
 
Sekä teefilosofian että hermeneutiikan mukaan teejuojan mieli eli ennakkoluulot tai 
horisontti heijastuu teen tulkintaan eli teekokemukseen. Ennakkoluulot vaikuttavat siihen, 
miten juoja teen kokee, ja nuo kokemukset voivat osaltaan vaikuttaa siihen, miten teetä 
tulkitaan. Siten teenjuonti ei vain ole passiivista kuluttamista, vaan siihen sisältyy 
aktiivinen merkityksiä työstävä elementti myös silloin, kun nuo merkitykset eivät ole 
tietoisia tai kielellisiä. Teen kautta juojan myös ajatellaan herkistyvän ajatuksilleen ja 
tekojensa seurauksille, ja voivan sitä kautta pyrkiä muuttamaan omia elintapojaan. Näin tee 
keskeisenä asiana voi muokata juojan näkemystä maailmasta ja tämän tapaa toimia 
maailmassa, joka tarkoittaa myös muutosta itseymmärryksessä eli identiteetissä. Tapa, jolla 
teen kuvataan herkistävän ulkomaailman vaikutteille, muistuttaa keskeisen asian tapaa 
saada toimija laajentaman keskeisen toiminnan piiriä elämässään. 
 
Borgmannin teoriassa keskeinen asia asettuu vastakkain teknologian tai teknologisen 
yhteiskunnan kanssa. Myös teessä näkyy samanlainen taipumus pitää teetä ekologisesti ja 
ekonomisesti kestävämpänä vaihtoehtona markkinatalouden tarjoamille tuotteille. 
Kuitenkin samanlainen yhteiskuntakriittinen taipumus on sisältynyt teehen jo 
esiteknologisena aikakautena esimerkiksi taolaisena ja buddhalaisena vetäytymisenä 
yhteiskunnasta ja konfutselaisena haluna muuttaa maailmaa tekojen kautta. Siksi 
mielestäni keskeisen asian vastakohdaksi tulisi asettaa vallitseva yhteiskuntajärjestys 
ylipäänsä. Toisaalta ei ole selvää, tarvitseeko keskeinen asia ylipäänsä mitään 
vastapainokseen. Kenties keskeisten asioiden voidaan ajatella yksinkertaisesti 
muodostavan erilaisia merkityksellisyyden kasaantumis- ja suuntautumispisteitä, joiden 
vastakohdaksi voi toimijasta riippuen asettua hyvinkin erilaisia epätoivottuja asioita. 
Borgmannin teoriaan sisältyvän keskeisen asian dualistisuuden tutkiminen täytyy kuitenkin 




Tiivistäen tee hahmottuu keskeiseksi asiaksi seuraavalla tavalla. Itse tee on keskeinen asia, 
jota lähestytään teen juomisen ja kaiken siihen liittyvän toiminnan ja kulttuurin eli 
keskeisen toiminnan kautta. Keskeinen toiminta itsessään sisältää teenjuojan ennakkoluulot 
eli kaiken ennalta omaksutun kulttuurisen tiedon sekä henkilökohtaiset mielipiteet teestä 
samoin kuin sen hetkiset tunnelmat. Koska tee minkä tahansa taideteoksen tavoin heijastaa 
kokijan mieltä, vuorovaikuttavat teestä avautuvassa keskeisen asian maailmassa sekä 
juojan omat ennakkoluulot että juojan teehen projisoimat ja siitä takaisin heijastuvat 
ennakkoluulot. Tämän vuorovaikutusprosessin kautta voi tapahtua muutoksia mielipiteissä 
tai esimerkiksi herkistymistä omien ja muiden mielipiteiden suhteen. Nämä herkistymiset 
ja muutokset sekä muokkaavat juojan identiteettiä, jolloin hän havaitsee teen taas eri 
tavalla, että muuttavat hänen tapaansa nähdä koko maailma. Siten tee todellakin avaa 
keskeisen asian tavoin ainutlaatuisen maailman, joka myös mahdollisesti muuttaa juojaa. 
 
Koska tee on kokonaisvaltaisesti aistimellinen, merkityksellinen, sosiaalinen sekä 
mahdollisesti juojan identiteettiä ja maailmankuvaa muuttava asia, voidaan teetä hyvällä 
syyllä sanoa kokonaisvaltaiseksi keskeiseksi asiaksi. Kokonaisvaltaisena kokemuksena se 
voi esimerkiksi Richard Deweyn teorian mukaan olla sekä esteettinen että mahdollisesti 
myös uskonnollinen. Teen ei tarvitse olla mitään vakiintunutta oppijärjestelmää mukaileva 
uskonto eikä teenjuojan välttämättä edes tarvitse ajatella olevansa uskonnollinen teenjuoja, 
ja silti teekokemukseen voi kuulua sellaista merkityksellisyyttä, joka tekee siitä 
uskontotieteen kannalta mielenkiintoisen ilmiön.  
 
Tulevan tutkimuksen kannalta ehdotan, että keskeisen asian teoriaa niin kuin olen sitä tässä 
kehitellyt, jalostetaan edelleen ja testataan erilaisten uskonnonomaisten tai esteettisten 
alakulttuurien ja elämäntapojen tutkimiseen. Jos malli osoittautuu toimivaksi, voidaan sitä 
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